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No hay judios ni griegos, no hay esclavos ni 
libres, no hay hombres ni mujeres; 
porque todos sois uno en Jesucristo. 


Pablo de Tarso 


Hasta ahora los hombres se han formado 
siempre ideas falsas acerca de si mismos, 
acerca de lo que son o debieran ser. Han 
ajustado sus relaciones a sus ideas acerca de 
Dios, del hombre normal, etc. Los 

frutos de su cabeza han acabado por 
imponerse a su cabeza. Ellos, los creadores, 
se han rendido ante sus criaturas. 


K. Marx 


Sin esclavitud no hay Estado griego, ni arte 
griego, mi ciencia griega; sin esclavitud no 
hay Imperio Romano. Y sin el fundamento 
del helenismo y del romanismo no hay tam- 
poco Europa moderna. 


F Engels 


INTRODUCCIÓN 


Una de las afirmaciones más conocidas del filósofo alemán 
Leibniz (1646-1717) es que «vivimos en el mejor de los mundos 
posibles» (Leibniz, 1710/1982:76). La idea no era nueva y tenía 
ilustres antecedentes. Platón, en el Timeo (29 a - 30 b) ya afirmaba 
«...el demiurgo quiso que el mundo fuera el mejor posible», y los 
estoicos grecolatinos se afanaron en propagar esa opinión durante 
siglos. 


A pesar de la crítica hilarante que Voltaire hizo de ese pre- 
supuesto en su novela Cándido, lo cierto es que esta idea se ha con- 
vertido en un argumento vulgar del pensamiento conservador, algo 
que ya operaba en la mente de Leibniz, que abundaba en ella di- 
ciendo: «Jamás es justa indignación alguna. Ningún movimiento 
del alma, fuera de la tranquilidad, está exento de impiedad»; a lo 
que añadía: «Es cierto que pueden imaginarse mundos posibles sin 
pecado ni miserias, haciendo con ellos novelas y utopías; pero esos 
mismos mundos serían muy inferiores en bien al nuestro.» (Leib- 
niz, 1710/1982:133; 69). 


La crítica a lo utópico hoy está de moda, como lo ha estado 
a lo largo de la historia en la ideología de las clases dominantes. 
Para ellas el mundo es así, y no puede cambiarse porque es el mejor 
de los posibles. Una reciente y exitosa publicitación de esta idea 
se produjo a raíz de la caída del Muro de Berlín. En el año 1990, 
Fukuyama, un norteamericano de origen japonés que trabajaba 
para el Departamento de Estado de los EE UU dio un conferencia 
que luego se convirtió en un artículo que terminó dando origen a 
un libro, titulado El final de la historia y el último hombre (1995). 
En esencia lo que decía Fukuyama, al hilo de los acontecimientos 
que se venían desarrollando en la URSS, era que lo que estaba su- 
cediendo no suponía simplemente el final de la Guerra Fría o el 
ocaso de un determinado período de la historia de la posguerra, 
sino el final de la historia en sí; es decir el último paso de la evo- 
lución ideológica de la humanidad y la universalización de la de- 
mocracia liberal occidental, como forma final de las sociedades 
humanas; en definitiva: el mejor de los mundos posibles. 


Hoy, a pesar de la realidad que estamos viviendo, muchas 
personas, sobre todo en las sociedades desarrolladas, comparten 
esa visión. Perciben como «naturales» las estructuras fundamen- 
tales del sistema económico, social y político del mundo actual y 
asumen como inevitables sus disfunciones y reajustes, ya que no 
existe otra alternativa según la creencia leibniziana. Todo lo real 
es racional y, además, es lo único posible, por tanto se deben asu- 
mir: el paro, los recortes, las desigualdades... 


Habrá problemas que se irán corrigiendo con el tiempo: Na- 
tura non facit saltus, pero en lo fundamental, lo que es «natural» 
no puede cambiar, y cada momento de la historia, comenzando por 
el presente, se tiene que percibir como el mejor de los posibles, si 
no queremos caer en la utopía y en la «impiedad». 


Esa manera de ver el mundo que a uno le toca vivir, no es 
nueva. A mediados del siglo II de nuestra era, muchos, entre las 
clases altas del Imperio, la compartían. El griego, Aelio Arístides 
(118-180 e. v.) así lo manifestaba, al evaluar aquella primitiva glo- 
balización que fue el Imperio romano. 


«Las guerras han desaparecido hasta ahora como asuntos 
legendarios del pasado... En efecto, ahora es posible tanto a un 
griego como a un bárbaro, llevando sus posesiones o sin sus bienes, 
viajar a donde quiera con facilidad, como quien pasa sin más desde 
su patria a su patria. Y ni las Puertas Cilicias causan miedo, ni los 
desfiladeros y caminos arenosos que, atravesando Arabia, se diri- 
gen a Egipto, ni las montañas inaccesibles, ni la infinita grandeza 
de los ríos, ni las insondables tribus bárbaras, sino que para gozar 
de seguridad basta con ser romano, o mejor, uno de los que están 
bajo vuestra autoridad. Y tras haber medido toda la ecúmene, pon- 
teado los ríos con viaductos de todas las clases, devastado las mon- 
tañas para que fuesen aptas para el paso de los carruajes, cubiertos 
los desiertos con postas, y tras haber civilizado toda la tierra con 
vuestra manera de vivir y vuestro orden, vosotros habéis convertido 
en realidad lo que Homero dijo: la tierra común para todos» (Ora- 
tio XXVI, 70 y 100). 


Una tierra en la que el orden social, según Aelio, venía im- 
puesto por la ley «natural». 


..Los que os habéis quedado atrás en posesiones o en al- 
guna año fortuna, si tratáis con insolencia a los ricos, perjudicáis 
vuestra propia salvación más que si voluntariamente derribaseis 
vuestras murallas. Pues esta es una ley establecida por la natura- 
leza, que en verdad ha sido dada a conocer por los dioses: el infe- 
rior obedece al superior. Y si alguno considerase como símbolo de 
libertad la perversión de esta ley, a él mismo se estaría engañando 
y haría lo mismo que si todos los hombres en común no creyesen 
en los dioses por la envidia que sienten por ellos» (Oratio XXVI, 
3% 


Lo cierto es que ese momento de la Historia quedó señalado 
como el mejor de los mundos posibles y la historiografía posterior 
avalo ese mito durante siglos. Así quiso verlo Edward Gibbon, en 
su conocida obra The Decline and Fall of the Roman Empire 
(1776-1787), en la que narra, desde el esplendor de la dinastía de 
los Antoninos, el fin del mundo antiguo. «Si se pidiese fijar el pe- 
ríodo en la historia del mundo durante el cual la condición de la 
raza humana fue más feliz y próspera, sin dudarlo, se mencionarían 


los años transcurridos desde la muerte de Domiciano hasta el rei- 
nado de Cómodo» (Gibbon: 1788/1906, T.L, 99). 


Pero esta complacencia con el tiempo en que vivió Aelio 
Arístides, ya entonces no era compartida por todos. Al menos dos 
colectivos, de naturaleza y magnitud muy distintos, no participaban 
de esa visión sobre el mejor de los mundos. Uno era una pequeña 
secta escindida del judaísmo que buscaban afanosamente definir 
un perfil propio dentro del complejo conglomerado de creencias 
religiosas entonces imperantes. Desde hacía ya un tiempo esa mi- 
noría de disidentes, a los que se conocía con el nombre de cristia- 
nos, estaban empeñados en proclamar su visión alternativa a ese 
mejor de los mundos posibles en el que vivían. 


El otro colectivo que podía discrepar de la perfección de 
ese mundo, conformaba toda una clase social y suponía un impor- 
tante segmento de la población del Imperio, estos eran los esclavos, 
todo un conglomerado de estratos muy distintos sujetos a un orden 
natural que parecía inconmovible. Para una pequeña minoría de 
entre ellos, el mundo en el que vivían podía incluso parecerles el 
mejor de los posibles, pero la inmensa mayoría de sometidos, en 
algún momento de sus vidas, debió desear otro mundo bien dis- 
tinto. 


La pequeña minoría de los cristianos, despreciados, e in- 
cluso, perseguidos, simplemente no contaba en el mundo de Aelio 
Arístides. Tres siglos más tarde, esa minoría había desplazado o 
suprimido con éxito a las otras religiones de la población del Im- 
perio. Entre todos los grandes cambios, de longue durée, experi- 
mentados por la humanidad, este período que abarca del año 100 
al 400 de nuestra era sigue ocupando un lugar preminente en la 
Historia. Pero los cristianos y el cristianismo no flotaban por en- 
cima o aparte de la vida cotidiana del Imperio, y sus escritos apor- 
tan evidencias clave, tanto directas como indirectas, sobre las 
relaciones sociales de ese mundo y es ahí donde se entrecruzan los 
dos colectivos que hemos considerado disidentes: cristianos y es- 
clavos. Los primeros pugnaces y desafiantes, frente a formas de 
vida y creencias, aunque respetuosos con el poder; los otros, re- 
beldes ocasionales o resignados. A fin de cuantas ¿quién podía ima- 


ginar un mundo sin esclavos? Sólo un impío utópico podía creer 
en tal supuesto. 


Estas dos realidades, una profesión de fe religiosa cristiana 
y una condición social servil, coincidieron en muchas personas del 
cristianismo temprano, y la pretensión de este libro es estudiar qué 
relación se estableció entre ambas realidades. 


Del cristianismo sabemos que fue una ideología triunfante 
que alimentó determinadas creencias religiosas y sostuvo los me- 
canismos políticos en los siglos siguientes, trasmutando su propia 
naturaleza inicial. Cómo se produjo ese triunfo y cómo alcanzó ese 
rango es objeto de análisis en las páginas siguientes. 


La esclavitud no desapareció durante ese mismo período, 
pero inició un lento proceso de transustanciación que le llevó a ad- 
quirir nuevas formas en el sometimiento de muchos a los más po- 
derosos, formas bendecidas por la ideología cristiana. No en vano 
siguió habiendo esclavos de facto en la parte caribeña de España 
hasta 1886. Las formas sociales y sus relaciones no se alteran por 
proclamas ideológicas humanitarias. Solo el conocimiento de las 
estructuras económicas que les dan soporte, y el estudio de las con- 
tradicciones que generan, nos permiten desvelarlas, y lo que es más 
importante, superarlas. 


Las transformaciones operadas en las mentalidades colec- 
tivas, partiendo de toda una serie de cambios materiales que seña- 
laban los límites del imperialismo antiguo, terminaron por 
articularse a través de esa nueva ideología triunfante que fue el 
cristianismo. Las ideologías han invertido siempre la realidad so- 
cial que las produce obstaculizando el desarrollo del pensamiento 
crítico capaz de descubrir lo que realmente enmascaran. El papel 
de esa nueva ideología que fue el cristianismo, contribuyó a ali- 
mentar otro nuevo mundo como el mejor de los posibles. Así, su 
relación con la esclavitud le dio una nueva dimensión al someti- 
miento, y una nueva esperanza a los sometidos, al ampliar las bon- 
dades de lo mejor posible a otro mundo distinto al que realmente 
vivimos. 


LA CURIOSA HISTORIA DEL PAPA CALIXTO 


Las noticias que han llegado hasta nosotros de los primeros 
«Papas» —en realidad obispos o meros dirigentes de las comuni- 
dades cristianas en la capital del Imperio'— son escasas (Hertling, 
1959) y, sobre todo, poco fiables. No obstante, de esas tradiciones 
o leyendas se pueden obtener indicios y pistas que nos ayuden a 
comprender mejor cuál fue el desarrollo de la religión cristiana en 
sus orígenes. 


En algún caso esas historias, más que imposibles por lo fan- 
tásticas, se nos presentan como aparentemente increíbles. Eso es 
lo que ocurre con la que conocemos sobre el Papa Calixto, el de- 
cimoséptimo pontífice según el Catálogo Liberiano?, que ocupó el 
cargo que se le atribuye durante 5 años, del año 217 al 222, — 
siendo emperador Heliogábalo— y al que la Iglesia hizo santo y 
mártir, ya que aparece citado en el Depositio Martirium.* 


La historiografía canónica nos previene sobre la parcialidad 
de las fuentes que sin embargo ella misma utiliza para informarnos 
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sobre la persona y el pontificado de Calixto. Si hacemos salvedad 
de algunas trazas arqueológicas, el grueso de esas fuentes se redu- 
cen a textos relativamente breves y a unas pocas referencias hechas 
por declarados adversarios doctrinales del Papa, como eran Tertu- 
liano e Hipólito de Roma, otro dirigente cristiano de la comunidad 
romana, al que se considera autor de la obra Philosophumena, — 
también llamada Elenchus o Refutación de todas las herejías*— 
donde parece indicársenos que el papa Calixto ya había muerto 
cuando el autor compuso este tratado. Su redacción, pues, tiene 
que ser posterior al año 222, pero sin duda data de la primera mitad 
del siglo III. Es en esta obra donde se nos ofrece un apunte sobre 
la vida de Calixto (Callistus) que resulta, cuanto menos, sorpren- 
dente para el lector actual. 


Según el Philosophumena (1X) Calixto era un esclavo 
propiedad de un tal Carpóforo, —un liberto cristiano al servicio 
de la administración del palacio imperial— que viendo la inteli- 
gencia y dotes de su sirviente le confió una fuerte suma de dinero 
para que abriese un negocio de préstamo en el área de la Piscina 
Pública, al que acudieron muchos «hermanos y viudas» (léase cris- 
tianos) a depositar sus ahorros. 


Ya en fecha tan temprana no era extraño que algún cristiano 
se dedicara a negocios bancarios como sugería un antiguo texto tl- 
tulado El Pastor, obra de un tal Hermas; de hecho Mateo (25, 27) 
y Lucas (19, 23) recogen la parábola de los talentos, que no mani- 
fiesta ningún reparo a llevar dinero a un banquero para obtener be- 
neficio.* Pero algo sucedió en la banca de Calixto, y el esclavo «se 
vio envuelto en dificultades pecuniarias». Al pedirle cuentas Car- 
póforo, Calixto huyó a Portus con la intención de abordar el primer 
barco que zarpara. Advertido su amo le persiguió, dándole captura 
y rescatándolo del agua donde se había arrojado el desesperado es- 
clavo, bien para huir o para, como insinúa maliciosamente el texto, 
quitarse la vida.! 


Carpóforo indignado condenó a Calixto al pistrinum, donde 
el esclavo encadenado debía dar vueltas a la piedra de la molienda 
de grano durante todo el día. El trabajo en el molino podría consi- 
derarse un castigo, incluso para los esclavos. Un esclavo podía ser 
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relegado al molino por no trabajar duro o por ser sospechoso de 
robo. El molino estaba considerado junto al grillete y el látigo 
como un instrumento correctivo. Lampe (2003:335) presupone que 
Carpóforo poseía como negocio el molino, en el que retuvo a Ca- 
lixto, ya que el encarcelamiento en prisiones privadas estaba legal- 
mente prohibido desde la época de Adriano (HA Adriano. 18, 10; 
Seneca, De ira Il, 36). Pero pasado un tiempo, Carpóforo, por pre- 
siones de sus correligionarios, algunos de los cuales pensaban que 
Calixto seguía teniendo el dinero perdido que querían recuperar, 
lo libero de la terrible pena. Fue entonces cuando Calixto, inopi- 
nadamente, irrumpió en la sinagoga judía de Roma increpando a 
los allí reunidos y provocando un tumulto que acabó con su arresto 
por las autoridades. 


Calixto compareció ante Fusciano, que era prefecto de la 
ciudad, acusado por los judíos de ser un cristiano que quería im- 
pedir el normal desarrollo de su culto, y aunque Carpóforo declaró 
en su favor negando que fuera cristiano, Calixto fue condenado a 
ser azotado y deportado a las minas de Cerdeña. 


El Philosophumena no nos dice cuanto tiempo permaneció 
Calixto cautivo en esas minas, pero nos informa que Marcia, una 
simpatizante cristiana y concubina del emperador Cómodo, le pidió 
a Víctor, a la sazón Papa, una lista de cristianos que penasen en 
Cerdeña a causa de su fe, con la intención de interceder por ellos 
y obtener su liberación. Aunque Calixto no figuraba en esa lista, 
Jacinto, el encargado de ejecutar la orden, se apiado de él y Calixto 
logró ser devuelto a Roma junto con los otros redimidos. 


Ya en la capital, el Papa Víctor envió a Calixto a Antium 
(Anzio), con un estipendio mensual para comida, y podemos su- 
poner que con alguna misión de naturaleza doctrinal. Tras la muerte 
de Víctor, le sucedió en la silla pontifical Ceferino, que hizo regre- 
sar a Calixto de Antium y lo nombró primero diácono y después 
responsable de los cementerios cristianos de la ciudad. 


Según nuestro autor, Calixto, valiéndose de la hipocresía, 
logró desempeñar un puesto relevante en la comunidad cristina de 
Roma, lo que le permitió tras la muerte de Ceferino hacerse con el 
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«papado». A partir de aquí, el autor del Philosophumena se centra 
en criticar la labor doctrinal de Calixto, que es lo que realmente le 
interesaba a Hipólito, dejando perplejo al lector actual ante tan ex- 
travagante historia. 


Sin embargo, hoy debemos admitir que el relato, a pesar de 
la animadversión que deja traslucir, debe aproximarse mucho más 
a la realidad de lo que pudo suceder que las recreaciones posterio- 
res del santoral medieval sobre la vida de Calixto. 


En La leyenda dorada (12607/1987, T. 11:664), obra de San- 
tiago de la Vorágine que data de alrededor de 1260, la vida de Ca- 
lixto, —al que sí se reconoce como un esclavo con éxito que llegó 
al papado— es un auténtico dechado de milagros y prodigios, que 
condujeron al santo a un resignado martirio a manos de las autori- 
dades imperiales. «Los verdugos siguiendo órdenes de Alejandro 
(Alejandro Severo emperador) lanzaron a Calixto por una ventana 
al suelo, luego le ataron una enorme piedra al cuello, y lo arrojaron 
a un pozo. El presbítero Asterio lo sacó del fondo del pozo y lo en- 
terró en el cementerio de Calepodio» 


Lo cierto es que más allá de la tradición no sabemos nada 
seguro sobre el final de la vida de Calixto, y aunque en el Trasté- 
vere se venera un pozo donde se cree terminó siendo arrojado su 
cuerpo, lo único que podemos afirmar es que no fue víctima de una 
condena oficial y que sus restos sí fueron enterrados en el cemen- 
terio de Calepodio. Tal vez Calixto acabara sus días brutalmente 
asesinado en un tumulto popular, enmarcado en el período de in- 
estabilidad que se produjo tras la violenta muerte del emperador 
Heliogábalo y la entronización de Alejandro Severo, aclamado a 
los trece años de edad el 11 de marzo de 222. Aunque tampoco se 
puede descartar que Calixto muriera a manos de enemigos de su 
persona y de su obra. Pero desde luego lo que parece seguro es que 
no murió por la acción de las autoridades. 


En el Depositio Martirium se da la fecha de su muerte y el 
lugar de su enterramiento «prid. idus oct., Calisti in via Aurelia, 
miliario lb». La arqueología ha ofrecido pruebas de la veracidad 
de esa inhumación en la catacumba de Calepodio, donde se ha en- 
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contrado una inscripción votiva de finales del siglo IV que reza: 
«sanc[to] Callisto / Alfius vot[um] sol[vit]» 


No obstante, el breve relato del Philosophumena, está lleno 
de detalles, que dan pie a muchas preguntas, y posibilitan interpre- 
taciones distintas de los hechos a como estos son narrados, si en- 
marcamos estos hechos en la problemática socioeconómica y 
religiosa durante la época de Cómodo y de los Severos, convir- 
tiendo así el texto en esclarecedor de toda una período de la Roma 
bajo imperial, y en un buen hilo conductor de este libro. 


La historia de Calixto que nos ofrece la obra de Hipólito 
apunta datos muy precisos, algunos de los cuales han podido ser 
corroborados, indicándonos la plausibilidad de lo narrado y la pro- 
ximidad temporal entre el autor y lo que nos cuenta, permitiéndo- 
nos así reinterpretar algunos extremos de la historia del esclavo 
Papa en un sentido distinto y más complejo al que pretendía el 
autor del libro. 


La existencia de Carpóforo ha quedado avalada por haberse 
hallado una inscripción en la que aparece citado un tal Carpóforo, 
liberto de M. Aurelius (Giilzow, 1999:152). Otros nombres del re- 
lato, como los de los papas Víctor, Ceferino, o la misma concubina 
Marcia, son mencionados por distintas fuentes. La figura de Fus- 
ciano como praefectus urbi durante los años 185/6-189 está con- 
trastada y su gestión pudo coincidir con la pena que se nos dice 
recayó sobre Calixto, y que le llevó a las terribles minas de plata y 
hierro, conocidas con el nombre de Metalla, denominación dada a 
una zona en el suroeste de la isla de Cerdeña, entre Neapolis y 
Sulci. Metalla era el término que se utilizaba también para deno- 
minar ese tipo de condena (Lucrecio, Rer. nat. 806-817), y el em- 
pleado por el autor del Philosophumena en su obra. Fue solo en el 
siglo VI (e. v.) que el Estado abolió la esclavitud por veredicto. 


El área donde Carpóforo y Calixto instalaron su «banco», 
en la llamada Piscina Pública, se corresponde con un antiguo es- 
tanque que en el siglo II perdió su función (Festo, De verb. 
sign. XIV), convirtiéndose en la zona «financiera» de la ciudad. Se 
identifica con La Regio XII (Aventino Menor), una de las catorce 
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regiones de la Roma augusta, según el catálogo de barrios de me- 
diados del siglo IV. La Piscina Pública debía contar con una cierta 
densidad de población cristiana y no estaba lejos del barrio judío 
de Juvena. 


La relación de Carpóforo y su esclavo puede llamarnos la 
atención, dada la ingenua visión que vulgarmente se tiene sobre la 
esclavitud en la Roma antigua, sin embargo sabemos que no era 
raro poner un esclavo al frente de una empresa comercial; por el 
contrario esta praxis parece que fue frecuente desde los últimos 
tiempos republicanos. Por otra parte, para un liberto de la casa im- 
perial como era Carpóforo, resultaba conveniente confiar la admi- 
nistración del negocio a un esclavo antes que ejercerla él mismo. 
La organización empresarial romana tenía como base a la familia, 
cuyo poder radicaba en el paterfamilias. En este marco se integra- 
ban los sometidos a potestad, tanto hijos como esclavos, que cum- 
plían las más diversas funciones, incluidas las directivas (García 
Garrido, 2000:12). 


Qué paso con el dinero del negotium no lo sabremos nunca. 
Hipólito quiere insinuar una práctica fraudulenta por parte de Ca- 
lixto, sin embargo podemos presuponer también que el banco sim- 
plemente quebró como producto de una mala gestión (Torrent, 
2013) o a causa de un colapso financiero en un período de fluctua- 
ciones en el contenido de metal noble en el denario, la moneda de 
plata. 


La contradictoria actitud de Carpóforo respecto a Calixto 
también resulta explicable. En un primer momento, ante la huida 
del esclavo, su dueño lo debió considerar culpable de desfalco, lo 
persiguió y lo ató al pistrinum para luego liberarlo. Pudo pesar en 
esta decisión, no tanto la generosidad cristiana, como la figura del 
derecho romano que establecía que cuando un dominus hacía la 
praepositio de un esclavo para gestionar una actividad comercial, 
respondía por el esclavo. Carpóforo, por supuesto, debió de lamen- 
tar la pérdida de su inversión, pero también debió temer verse de- 
mandado y tener que responder ante los inversores defraudados. 
Resultaba más seguro considerar la quiebra como resultado de la 
fortuna o de una gestión negligente que asumir un fraude del que 
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el amo del esclavo podía ser considerado responsable pecuniario 
(Dig., XIV, IL 19).? 


La ulterior irrupción de Calixto en la sinagoga de Roma es 
una constatación de las tensas relaciones que existían entre cristia- 
nos y judíos. El cristianismo había nacido en el seno del judaísmo 
y su primera batalla en busca de una identidad propia se libró frente 
a la religión matriz. A finales del siglo II las diferencias ya estaban 
establecidas pero existía un acusado encono entre ambas confesio- 
nes que seguían compartiendo muchos elementos comunes. 


Lo más probable es que la comunidad judía, o algunos 
miembros de la misma, se encontraran entre los deudores de la 
banca gestionada por Calixto y que hubieran caído en la morosidad. 
El esclavo habría ido en su busca a la sinagoga, que era el lugar 
donde podía encontrarlos, exigiéndoles estentóreamente que le de- 
volviesen lo que le debían, provocando así el altercado que lo llevo 
detenido ante el prefecto. De ser así, los judíos, como es lógico su- 
poner, habrían dado otra versión de los hechos, eludiendo su posi- 
ble responsabilidad financiera y acusando a Calixto de ser cristiano 
y querer impedir sus prácticas religiosas, cosa que no debió sor- 
prender al prefecto, conocedor de las rencillas y enfrentamientos 
entre seguidores de distintos cultos, tan numerosos en la Roma de 
entonces. 


Aquí encajaría la intervención de Carpóforo ante el tribunal 
negando que su esclavo fuera cristiano, intentando desvirtuar la 
acusación que sostenían los judíos. Realmente no sabemos cuándo 
Calixto se convirtió al cristianismo o si pertenecía a esa religión 
desde su nacimiento. No obstante, a Carpóforo le interesaba, tanto 
como a Calixto, recuperar el dinero perdido y bien pudo mentir 
ante el prefecto apoyando la declaración de su esclavo que exigía 
la devolución de unos prestamos impagados, lo que no consiguió 
ni evitó la condena del acusado. 


La redención de Calixto de las minas de Cerdeña por la in- 
tercesión de Marcia, la amante de Cómodo, es también factible. 
Dión Casio en su Historia de Roma (LXXII, 4, 6-7) dice: «se 
cuenta que (Marcia) mostró gran interés por los cristianos y que 
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les benefició en numerosas ocasiones, dado que era capaz de con- 
seguir cualquier cosa de Cómodo». Su salida de las minas también 
debió suponer la libertad para Calixto convirtiéndolo en manumi- 
tido. El indulto de la poena ad metalla implicaba dejar de ser es- 
clavo de su dueño sin que éste tuviese derecho de recobrarlo, ya 
que en función de la condena misma Calixto se habría convertido 
en esclavo del Estado.* 


El destino de Calixto en Antium debió responder al cum- 
plimiento de alguna misión fuera de Roma ya que le supuso una 
pensión alimenticia, y también se debió adoptar como medida de 
precaución alejándolo de la capital, donde sin duda tendría enemi- 
gos. Su vuelta a Roma, llamado por Ceferino que había llegado al 
papado hacia el año 199, implicó para el antiguo esclavo un salto 
cualitativo, ya que se le ordeno diácono y se le encomendó una 
tarea de una enorme trascendencia al ser nombrado administrador 
de los cementerios que venían utilizando los cristianos. Al esco- 
gerlo para este cargo, a pesar de la quiebra bancaria, Ceferino debió 
de valorar las habilidades de Calixto en cuestiones económicas. 


Tertuliano en su Apología (39) escrita en el 197, señalaba 
la presencia de una caja común para el mantenimiento del cemen- 
terio de su comunidad, que se nutría de las aportaciones voluntarias 
hechas mensualmente por los fieles. Y el mismo Tertuliano nos 
ofrece un dato (De Prae. Haere. 30) sobre la comunidad de Roma 
que nos indica una cierta solvencia económica de los cristianos ro- 
manos, ya que tras la expulsión del «hereje» Marción de esa co- 
munidad le fueron devueltos los 200.000 sestercios que había 
donado con ocasión de su ingreso.” 


La inhumación era muy importante para los cristianos que 
creían en la resurrección de los cuerpos, el apologista Arístides de 
Atenas la consideraba una característica esencial de la comunidad 
cristiana: «cada vez que uno de sus pobres abandona este mundo 
cada uno de los otros de acuerdo con sus posibilidades se apresta 
a ayudar y cuida de su entierro» (4pol. 15), lo que queda ratificado 
por evidencias arqueológicas que documentan durante aquel perí- 
odo el nacimiento de cementerios subterráneos colectivos en áreas 
suburbanas, como las catacumbas de Domitila en la Vía Ardeatina, 


La curiosa historia del Papa Calixto 21 


de Priscilla en la Vía Salaria o Praetextatus y Lucina en la Vía 
Appia, siguiendo el culto religioso romano, que determinaba la se- 
paración entre los vivos y los muertos, por eso los cementerios en 
las ciudades nunca se establecían en el interior de los límites urba- 
nos. 


Si ningún tipo de pompa, estos enterramientos en nichos 
subterráneos eran una expresión de la ideología igualitaria que pre- 
dicaban los cristianos en Roma a comienzos del siglo III, una co- 
munidad minoritaria pero con una militancia muy activa. Las 
tumbas subterráneas se distinguían por la sencillez de sus lápidas 
en las que sólo figuraba el simple nombre del fallecido (cognomen 
singulum) manteniendo en el silencio datos tales como el rango so- 
cial, la profesión, o la edad, que tradicionalmente se mencionaban 
en las inscripciones funerarias, como recuerdo para la memoria de 
los difuntos. Al cristiano la vida terrena no le importaba, ya que 
gozaba de la vida «auténtica» en el otro mundo. Por eso en las lá- 
pidas cristianas de este período a lo sumo encontramos un sencillo 
deseo de paz eterna (pax, o en griego eirene). Las ofrendas euca- 
rísticas aseguraban que los nombres de los muertos serían recor- 
dados durante la oración por la comunidad de creyentes en 
su conjunto, presentada como la más amplia «familia» (fratres) 
que poseía el creyente. Sin embargo, los arqueólogos y los epigra- 
fistas tienen dificultades para identificar la religión a partir de la 
forma de entierro, y se han encontrado catacumbas paganas y cris- 
tianas mixtas del siglo IV en Roma (Bowder, 1978:128). 


No obstante, el encargo hecho a Calixto tenía mucha im- 
portancia para los cristianos de la capital imperial. Calixto sabía 
de varios cementerios, entre ellos el más antiguo, el cementerio 
Ostriano, situado en la vía Salaria. En aquella misma vía estaba 
también la catacumba vecina, llamada de Priscila, el cementerio 
Comodila y el de Domitila, en la vía Ardeatina, y finalmente las 
criptas de Lucina, en la vía Appia. La atención del nuevo diácono 
se dirigió especialmente a estas últimas, pues, a medida que exa- 
minaba el conjunto de enterramientos, debió cobrar conciencia de 
que no existía un cementerio común de la ekklesia romana y con- 
sideró que las criptas de Lucina podían ser el núcleo inicial del 
mismo. 
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Por compra o cesión de la familia de los Acilii Glabriones'” 
de las tierras colindantes Ceferino y Calixto consiguieron asentar 
las bases de la que probablemente acabara siendo la primera pro- 
piedad importante de la Iglesia: un cementerio de los cristianos en 
la capital del Imperio, aunque esta afirmación no pasa de ser una 
hipótesis, que de ser cierta señalaría un momento fundamental en 
la historia de la cristiandad, ya que supondría el nacimiento de las 
posesiones materiales de la Iglesia, un factor de enorme importan- 
cia en el desarrollo de esa nueva religión. Lo que es seguro es que 
fue el primer enterramiento, del que tenemos noticia, supervisado 
directamente por un funcionario eclesiástico conocido y consentido 
por las autoridades, que aceptaban la existencia de este tipo de aso- 
ciaciones funerarias.'! Este logro pudo consolidar la posición de 
Calixto en los largos años del episcopado de Ceferino, y le debió 
facilitar a la muerte de éste, en 217, ser elegido como su sucesor. 


Hasta aquí la historia contada por Hipólito sólo perseguía 
desacreditar a Calixto a través de su peripecia vital. Pero en este 
punto el narrador del Philosophumena se nos presenta como un an- 
tagonista en cuestiones doctrinales del ya Papa, que era lo que ver- 
daderamente podía importar entonces a un rival en el seno de la 
importante comunidad cristiana de Roma. Debemos tener en 
cuenta que estamos en una fase crucial en la elaboración de lo que 
será el dogma católico y la configuración de la Iglesia como insti- 
tución, por tanto las polémicas y discrepancias en uno y otro sen- 
tido resultaban para quienes las vivían cruciales, y con el tiempo 
fundamentales para la historia de nuestra cultura. Los principios 
que terminaron por imponerse serán tenidos por canónicos, en tanto 
que aquellos que fueron rechazados pasaran a ser considerados he- 
réticos. 


El Philosophumena, la obra de Hipólito a la que estamos 
haciendo referencia, es fundamentalmente un texto de combate, 
subtitulado Refutatio omnium haeresium (Refutación de todas las 
herejías), que pretendía condenar, entre otras, la tesis de Calixto 
por considerarlas heréticas. Las discrepancias con Calixto gravita- 
ban entorno a dos grandes temas, uno de naturaleza, digamos teo- 
lógica, y otro, más mundano, de naturaleza institucional y 
disciplinaria. 
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El primero fue objeto de numerosas controversias hasta el 
Concilio de Nicea (325 e. v.) y finalmente el de Constantinopla 
(81 e. v.), y matriz de buna parte de las llamadas herejías. Nos re- 
ferimos cuestión de la Trinidad. El cristianismo inicial se encontró 
frente a un problema verdaderamente complejo que terminó resol- 
viéndose por la vía de la fe en un misterio. La nueva religión partía 
del monoteísmo judío, con un Yahvé único dios creador, que habría 
«engendrado» a un hijo, el mesías Jesús/Cristo, hecho hombre y 
destinado a morir en sacrificio por la redención de todos los peca- 
dos de la humanidad, encarnando en esa persona el espíritu o logos 
del padre creador, que sin embargo sólo era uno, aunque se mani- 
festaba como trino. 


Este desglose de un único ser increado y creador de todo, 
se iba a convertir en una cantera de interpretaciones distintas sobre 
la naturaleza de cada una de las manifestaciones de esa tríada, 
dando pie a todo tipo de fórmulas que, en muchos casos, iban 
acompañadas de otros presupuestos sobre la organización de la co- 
munidad de creyentes y las formas de imponer y mantener su pu- 
reza doctrinal. 


En la pugna entre Hipólito y Calixto se entremezclaban 
estas dos cuestiones. En la cuestión teológica, influían las doctrinas 
de Sabelio, un libio dirigente de la comunidad de los «monarquia- 
nos» en Roma, que había llegado a la capital del Imperio en tiem- 
pos de Ceferino como discípulo de Cleomenes, del que se convirtió 
en su sucesor. 


Esta corriente defendía que Dios era un sólo Rey (monarca) 
y no una pluralidad de personas. El principio cardinal de Sabelio 
era que el Padre, el Hijo y el Espíritu Santo eran idénticos, pero 
con tres nombres. Dios no era el Padre y el Hijo simultáneamente, 
sino que se hacía operativo en tres energías sucesivas; primero en 
la persona (manifestación, no hipóstasis) del Padre, el creador y 
legislador; luego en la persona del Hijo como redentor (extendién- 
dose este periodo desde la encarnación hasta la ascensión) y final- 
mente en la persona del Espíritu Santo, como hacedor y dador de 
vida. 
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La batalla contra el monarquismo debió ser muy reñida du- 
rante los pontificados de Víctor, Ceferino y Calixto, pero éste úl- 
timo condenó solemnemente las teorías de Sabelio. Ante esta 
condena, y como respuesta, la facción monarquiana tildó a Calixto 
de apóstata. Sabelio debía estar todavía en Roma cuando Hipólito 
escribió su Refutatio omnium haeresium. Parece ser que, después 
de su condena, el libio volvió a su patria y estableció allí una igle- 
sia, muriendo en el año 257. 


Hipólito en su Philosophumena acusa a Calixto de haber 
mantenido una postura ambigua en la disputa con Sabelio, ha- 
ciendo concesiones en la doctrina. También se indigna con Calixto 
por haberle acusado a él y a sus partidarios de defender plantea- 
mientos que podían llevarles al «diteísmo», es decir, a la defensa 
de dos naturalezas distintas en el Padre y el Hijo. 


Las discrepancias teológicas eran fundamentales para la 
parte más culta de la comunidad, capaz de debatir, con los instru- 
mentos que les proporcionaba la filosofía griega, cuestiones tan su- 
tiles como las personas de la Trinidad; pero para la inmensa 
mayoría de los creyentes, que seguían fielmente a sus dirigentes, 
estos temas superaban su capacidad comprensiva. Sin embargo, las 
otras cuestiones organizativas y disciplinarias que condicionaban, 
día a día, su vivencia de la fe, eran para ellos mucho más impor- 
tantes. 


En ese sentido, la polémica entre Hipólito y Calixto, cobró 
un particular relieve en la cuestión disciplinaria y tuvo una mayor 
repercusión en la marcha de la comunidad y de la Iglesia, que la 
relativa a la Trinidad. El tema candente era la imposibilidad de los 
fieles en evitar el pecado después del bautismo, ya que entonces 
ese rito se veía como la oportunidad para la remisión de todos los 
pecados. La cuestión se agravaba cuando el pecado se consideraba 
irredimible, es decir: que por su gravedad no podían ser perdonado 
por los dirigentes de la comunidad, sino únicamente por Dios. Para 
Hipólito, estos pecados, abarcaban un amplio espectro que iba 
desde las uniones ilícitas, pasando por el crimen, hasta la apostasía. 
Este último podía afectar a un número considerable de creyentes, 
que ante la presión de las autoridades en las ceremonias de culto 
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al emperador, optaban por renunciar a los principios de su fe antes 
que enfrentarse al martirio o a las consecuencias del tipo que fueran 
que su postura les pudiera acarrear. Sin embargo, superado ese 
trance, muchos de esos cristianos deseaban seguir formando parte 
de la comunidad de fieles, encontrándose en una situación ambi- 
gua, ya que en principio se les negaba la comunión. Eran los lla- 
mados lapsi (del latín, «caídos») a los que Hipólito consideraba 
irrecuperables por haber apostatado y caído en idolatría. 


Otro tanto ocurría con las uniones consideradas ilícitas, por 
ejemplo obispos que se habían casado más de una vez; pero sobre 
todo simples fieles que vivían sin haber contraído matrimonio 
legal. La ley romana, endurecida bajo Marco Aurelio en este tema, 
prohibía el matrimonio de pleno derecho (confarreatio) a las mu- 
jeres de rango senatorial, bajo pena de confiscación de sus bienes, 
cuando se casaban con un hombre de estatus inferior. Esto colocaba 
a los cristianos frente a un dilema: si defender o no la opción reli- 
glosa al precio de la pérdida de su posición social, ya que el con- 
cubinato no era admitido por los cristianos por ser considerado una 
unión ilícita. Esta prohibición se hacía extensiva a los esclavos 
cuyo matrimonio no estaba reconocido por la ley. El Senatus con- 
sultum Claudianum promulgado en el año 52 (e. v.) bajo Claudio 
(41-57), convertía a la mujer que cohabitaba con un esclavo en es- 
clava, pero solo en caso de que el propietario del esclavo la hubiera 
advertido formalmente tres veces. 


Calixto era partidario de dar una salida a estas situaciones, 
distinguiendo entre la ley civil y la de la Iglesia, en tanto que Hi- 
pólito, como buen rigorista, alegaba que el obispo no tenía poder 
de perdonar aquello que sólo podía perdonar Dios mismo. 


Finalmente, Calixto emitió un Edictum peremptorium — 
mencionado con indignación por Tertuliano (De pudicitia 1, 6)— 
que pretendía ser una orden para toda las iglesias. «Escucho —es- 
cribió Tertuliano— que se ha publicado un edicto perentorio; por 
el obispo de obispos, es decir, el Pontifex Maximus, en el que dice: 
Perdono los crímenes de adulterio y fornicación a los que han 
hecho penitencia... pensará colgarlo en la puerta de los burdeles» 
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Ciertamente el edicto aseguraba el retorno a la comunión 
de los arrepentidos que hubieran cumplido con la penitencia ade- 
cuada —Calixto estableció los tres ayunos correspondientes a los 
sábados anteriores a las grandes fiestas agrícolas: comienzo de la 
recolección de cereales, vendimia y recogida de la aceituna— aun- 
que los penitentes hubieran caído en pecados de la carne, en el ho- 
micidio o en la «idolatría». Así mismo reconocía el matrimonio 
cristiano para los esclavos, y la validez de la unión entre dos cris- 
tianos, fuera cual fuese el rango social de uno y otro. 


Las repercusiones de este edicto fueron muy importantes 
en diferentes aspectos de la vida de la comunidad y de la propia 
Iglesia como institución. La disposición sobre el matrimonio per- 
mitió a las mujeres considerar como esposos legítimos a sus com- 
pañeros de inferior condición social, aunque fueran esclavos, y con 
quienes, según la ley civil, no habían podido contraer matrimonio. 
Gracias al matrimonio religioso el problema quedó moralmente re- 
suelto para aquellos que lo vivían del modo más acuciante, como 
era el caso de las mujeres de alto estatus, ya que apenas encontra- 
ban hombres en su círculo que fueran cristianos. 


Por otra parte, Calixto, que había sido esclavo, debió con- 
siderar que un cristianismo en expansión no podía ser sólo una re- 
ligión de las clases populares y que debía enraizar en las capas 
superiores de la sociedad romana, donde radicaba el poder, inten- 
tando atraerlas. También, como buen ecónomo, Calixto debió tener 
en cuenta, más allá de la caridad cristiana, la importante contribu- 
ción económica de las matronas ricas a la comunidad de los fieles 
en Cristo. Como dice Lane Fox (1986:203) «Era muy probable que 
la “predicación masiva” atrajera a muchos conversos pobres, au- 
mentando así las cargas que suponía el ejercicio de la caridad por 
parte de la Iglesia... Nos guste o no, se iba a llegar a un punto en 
el que demasiados rústicos y esclavos agotarían esos recursos. Por 
tanto, era más útil, aunque no más piadoso, ganar tres o cuatro con- 
versos ricos y hacerlos pasar por el “ojo de una aguja”» 


Esta penetración del cristianismo en las clases sociales pu- 
dientes queda reflejada por Eusebio de Cesárea cuando en su His- 
toria Eclesiástica (V, 21), haciendo mención al reinado de 
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Cómodo, nos dice: «Nuestra situación se hizo más favorable... De 
modo que ahora, en Roma, muchos de los que se distinguían por 
su riqueza y linaje, se acogían a la salvación con toda su familia y 
parientes». 


Las repercusiones aún fueron más evidentes en el plano ins- 
titucional. La facilidades dadas para que se reintegraran a la co- 
munión «apóstatas» o cismáticos, supuso un paso importante en la 
estrategia calixtina de unificación de la Iglesia romana alrededor 
de la figura de autoridad de su obispado, que pudo imponer su doc- 
trina a la mayor parte de las ekklesiai, aunque tuvo que enfrentarse 
al cisma que encabezó Hipólito al separarse de ella, haciéndose 
elegir a su vez obispo de Roma por un círculo reducido, pero in- 
fluyente. La separación se prolongó tras la muerte de Calixto, du- 
rante el pontificado de sus sucesores Urbano (222-230) y Ponciano 
(230-235), lo que ha permitido a la literatura canónica considerar 
a Hipólito, de un modo totalmente anacrónico, como el primer «an- 
tipapa». 


El «cisma» continuó, hasta que el emperador Maximino el 
Tracio desterró a los dos papas, Ponciano e Hipólito, a Cerdeña, 
donde parece que se reconciliaron antes de perecer ambos en la 
«isla de la muerte», convirtiéndose así los dos en mártires y santos, 
al no poder escapar de su encierro como lo había hecho su prede- 
cesor Calixto, el esclavo que estableció las premisas de todas las 
políticas papales subsiguientes de los siglos IV y V, y asentó las 
bases del futuro poder económico de los obispos romanos. 
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Notas 


| - Desde mediados del siglo III se aprecia la primacía que distinguiría a 
los obispos de Roma, apoyada en haber sido, según la leyenda, la ciudad 
del martirio de los apóstoles Pedro y Pablo; aunque esto, realmente, no 
le concedía ninguna potestad sobre otras importantes sedes episcopales. 
Fue Cipriano, obispo de Karfagen (Cartago), quien recibió por primera 
vez el título de Papa. Y lo curioso es que fue el clero romano quien lo 
llamó así (Epist., XXX, XXXI, XXXVI). En una carta privada, que se 
remonta a 264, el obispo de Alejandría, también se titulaba «Papa». En 
Roma, el título de Papa comenzó a aplicarse al obispo romano no antes 
de la segunda mitad del siglo IV. 


2- El Catálogo Liberiano es una lista de los treinta y seis 
primeros Papas de la Iglesia Católica, desde Pedro hasta Liberio, de quien 
proviene el nombre con el que se conoce esta compilación, por ser el úl- 
timo de los citados en esta lista, que fue editada en 354, y es atribuida a 
Furius Dionisius Philocalus. Su fiabilidad histórica es muy relativa. Pon- 
ciano, el décimo octavo de los enumerados, es el primer nombre para 
quien los días del comienzo y la terminación de su episcopado se dan 
con fiabilidad. Anteriormente, cada obispo parecía comenzar su cargo o 
morir exactamente al final de un año consular, por lo que sus fechas pa- 
recen una ingenua ficción y una adición posterior. 


3 - Es la lista más antigua de los mártires romanos y conforma, junto con 
el Depositio Episcoporum, el llamado Calendario Philocalian. Las dos 
listas se encuentran junto con otros documentos en el Cronógrafo del 
354, un manuscrito ilustrado romano del siglo IV que contiene una co- 
lección de documentos de naturaleza cronológica e histórica. En el De- 
positio Martirium figura Calixto como el primer mártir romano, datando 
su muerte en una fecha precisa: el 14 de octubre del año 222; también 
establece el lugar de su enterramiento en la Vía Aurelia. 


1.- El primer libro de esta obra, que se había atribuido a Orígenes, se co- 
noció a comienzos del siglo XVIII, pero hubo que esperar hasta 1842 
para descubrir la mayor parte de la misma, cuando Minoides Mynas en- 
contró en un monasterio del monte Athos un códice griego que contenía 
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del libro IV al X, mientras que el segundo y tercero no han sido hallados. 
Aunque ninguna lista de las obras de Hipólito de Roma la registra como 
suya hoy no se duda de su autoría, considerándola su producción más 
importante. Su composición original data del siglo III y su contenido se 
centra en demostrar el carácter no cristiano de las herejías, probando su 
dependencia de la filosofía pagana. Para su redacción se usaron varias 
obras gnósticas que ya no existen. Por esta razón la Refutación sigue 
siendo una de las fuentes más importantes para la historia del gnosti- 
cismo. 


5.- En el apócrifo Apocalipsis de Pedro, que debe datarse en las primeras 
décadas del siglo II, se condena expresamente a quienes prestan y piden 
«intereses abusivos» a huérfanos y viudas (4p. Pedro. 30-31). En estos 
textos ya aparece la necesidad de bancos cristianos, por así decirlo, con 
el doble propósito de otorgar préstamos y recibir depósitos de viudas y 
huérfanos. 


6.- Existen indicios que apuntan a que los esclavos romanos llegaban mu- 
chas veces a una situación desesperada, y que sólo encontraban salida en 
el suicidio. Los esclavos siempre entendieron que tenían la opción de es- 
capar a la esclavitud quitándose la vida, y quizás fueron muchos los que 
se suicidaron realmente. Seneca nos dice: « ¡Cuántos esclavos se arrojan 
de los tejados... o se apuñalan para no dejarse capturar después de la 
fuga!» (Epist. 4, 4). A juzgar por la información contenida en el Digesto, 
los legisladores romanos contemplaban los intentos de suicidio de los es- 
clavos como algo habitual. Cuando se vendía a un esclavo, el edicto edi- 
licio exigía que el vendedor declarara si éste se había intentado quitar la 
vida en algún momento (Dig., XXI, I, 1, 1). Según Ulpiano (Dig., XXI, 
I. 23, 3), existían motivos para cancelar la venta si el esclavo tenía pre- 
disposición al suicidio a causa de la «maldad» de carácter que revelaba. 


7 .- Ulpiano, la máxima autoridad en jurisprudencia de la época, declaró 
que cuando un esclavo maneja un banco su amo está obligado a solicitar 
rationes, es decir, a publicar libros de contabilidad, siempre que el es- 
clavo haya asumido esa tarea volunte domini (por voluntad expresa del 
amo), en este caso el amo es responsable y no puede simplemente jurar 
que los libros de contabilidad no están en su posesión (eas se rationes 
non habere). Unos años después de la quiebra del banco de Calixto, el 
emperador Alejandro Severo decretó que cuando un esclavo era puesto 
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a cargo de un banco, en caso de que no se devolviesen los depósitos (de- 
pósito pecunia), se podía emprender actio institoria contra el dueño del 
esclavo. 


$.- «En ocasiones, el Estado podía decidir la manumisión individual o 
masiva de ciertos esclavos» (Nicolet, 1982:141). Si un esclavo liberado 
de la prisión tenía que ser devuelto a su antiguo amo, o qué estatus legal 
tenía después de su encarcelamiento, era un problema legalmente discu- 
tido en esa época (... non esse eum in potestatem domini postea redden- 
dum, Ulpiano, Dig., XLVIIL, XIX, 8, 12). Gilzow (1999:160) también 
considera que: «declarado servus poenae, pasó a manos del Estado sin 
ninguna compensación para su amo». 


?.- Marción era un Ponticus nauclerus (comerciante del Ponto) y como 
tal había ganado una fortuna, pero Markschies (2001:219) considera esta 
cantidad de 200.000 sestercios como un capital medio, ya que un senador 
tenía que disponer al menos de un millón de sestercios. Ehrmann 
(2005:384) nos dice que se necesitaba acreditar 400.000 sestercios para 
pertenecer a la clase ecuestre, y esa misma suma es la que confirma Ju- 
venal (Sat., XIV, 325-330) como la que puede ambicionar un hombre 
prudente. Nadie se atrevía a proclamarse rico si no tenía más de 20 mi- 
llones de sestercios. 


10.- Probablemente se trató de una cesión, o de una venta favorable a la 
comunidad, ya que posiblemente era una familia cristiana. En el siglo 1 
Acilio Glabrión fue Cónsul ordinario en el año 91, junto con Trajano, y 
fue exiliado acusado de «tramar revoluciones», aunque parece que fue 
acusado también de impiedad, como seguidor del judaísmo o del cristia- 
nismo (Suetonio, Domiciano, X, 2) 


11.- La práctica era muy antigua ya que en una inscripción de Cumas (co- 
mienzos del siglo V a. e. v.) queda probado que las cofradías religiosas 
poseían sus propios cementerios, en los que eran admitidos sólo los ini- 
ciados, por ejemplo, en los Misterios de Baco (Elíade, 1979:277). 


Hr 


ALGO EN QUE CREER 


Al comenzar el verano del tercer año de su pontificado el 
papa Calixto pudo contemplar una fastuosa procesión que atrave- 
saba Roma dirigiéndose desde el templo del Sol de Emesa, en el 
Palatino, al Circo Variano, para trasladar a su residencia estival al 
dios del emperador Heliogábalo. 


Seis briosos corceles de blancura inmaculada, magnífica- 
mente enjaezados, tiraban de un reluciente carro adornado con 
hojas de oro y piedras preciosas que transportaba al dios Sol, re- 
presentado por una roca negra. Nadie iba montado en el vehículo 
ni sujetaba las riendas, como si el auriga fuese el dios mismo. He- 
liogábalo caminaba de espaldas, de cara a la divinidad, agarrando 
el ronzal de los caballos. El emperador hizo todo el recorrido de 
ese modo, mirando siempre de frente al dios sin darle la espalda 
en ningún momento. Temiendo tropezar o caer había mandado cu- 
brir el suelo del recorrido con polvo de oro, y se apoyaba en sol- 
dados de su guardia que le flanqueaban, asegurando así su preciosa 
persona. La multitud acompañaba el cortejo desfilando a ambos 
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lados del carro, portando antorchas y sembrando el camino de guir- 
naldas y flores. Estatuas de todos los dioses, costosas ofrendas de 
los templos, todas las insignias imperiales, las más valiosas reli- 
quias de la corona, y, finalmente, la caballería y la Guardia Preto- 
riana cerraban el desfile para honrar al dios. 


Después de haber entronizado al Sol en su templo, Helio- 
gábalo realizó los ritos y sacrificios preceptivos, bailando alrededor 
del altar acompañado por la música de todo tipo de instrumentos, 
y por danzarinas de su país que tocaban címbalos y tambores mien- 
tras giraban vertiginosamente. Terminada la danza, el emperador 
subió a una torre que había mandado levantar, y desde ella arrojó, 
copas de oro y plata, ropa y telas de todo tipo a la muchedumbre 
que se arremolinaba debajo, ordenando que se les distribuyera tam- 
bién todo clase de animales domesticados, excepto el cerdo, que, 
de acuerdo con la costumbre fenicia, no debía consumirse. 


De esta desmesura que nos narra Herodiano (V, 7-10) pudo 
ser testigo el papa Calixto, de cuya existencia Heliogábalo debió 
tener noticia, ya que uno de sus empeños era «traspasar a aquel 
templo del dios Sol el culto de los judíos y de los samaritanos y el 
culto cristiano, para que los sacerdotes de Heliogábalo poseyeran 
los secretos de todas las religiones» (HA Eliogábalo. 3, 5) 


Heliogábalo era un adolescente de 14 años cuando llegó al 
trono en el año 218, aupado por su madre y su abuela que se apo- 
yaban a su vez en la Legio III Gallica. De origen sirio. Pertene- 
ciente a la dinastía de los Severos, el joven emperador tomó el 
nombre de Marco Aurelio Antonino Augusto y se apresuró a intro- 
ducir el dios de su ciudad natal en Roma. El apelativo de Heliogá- 
balo procedía del nombre fenicio del dios Ihgbl, que se veneraba 
en Emesa (actual Homs) materializado en un meteorito de forma 
cónica y color negro. En Roma fue llamado oficialmente Deus Sol 
Elagabalus-, pero debido a su naturaleza solar se le relacionó con 
el griego «Hoc = sol», y se le denominó también Heliogábalus, 
nombre que terminó aplicándose al mismo emperador. 


El culto que introdujo Heliogábalo no fue una novedad en 
Roma en cuanto a su naturaleza solar, y su repercusión como tal 
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en el panteón romano tuvo un alcance limitado en el tiempo, aun- 
que acabó conociendo, como veremos, un renacimiento apoteósico. 
El Sol, como la Luna, formaba ya parte de las divinidades autóc- 
tonas romanas (indigitas). La festividad del Sol Indiges se cele- 
braba el 9 de agosto, en el templo que se levantaba en el Quirinal, 
aunque se sabe que luego se construyó un segundo templo al dios 
en el Circo Máximo. Fue sólo tras la conquista de Siria cuando 
apareció en Roma el Sol de Emesa. 


La difusión de esta advocación solar se remontaba al adve- 
nimiento de los Severos. Septimio Severo se había casado con una 
de las hijas del sumo sacerdote de la piedra negra de Emesa, por 
lo tanto esa divinidad era el dios de una familia con la que el em- 
perador estaba estrechamente vinculado, y su difusión en Roma 
era más que natural. 


Su culto fue uno entre los muchos que ya existían en la ca- 
pital del Imperio, aunque gozó de un favor especial mientras vivió 
Heliogábalo. Pero hoy se duda de la intencionalidad de algunos 
párrafos en la Historia Augusta (6, 7), cuando afirma que el empe- 
rador «Profanó la religión del pueblo romano destruyendo sus san- 
tuarios. Pretendió extinguir el fuego perpetuo. Deseó abolir no sólo 
los diferentes cultos que se celebraban en Roma, sino también los 
que se celebraban en todo el orbe de la tierra, movido por la única 
ilusión de que Heliogábalo fuera adorado como un dios en todo el 
mundo». El historiador, con este relato, convertía al emperador He- 
liogábalo poco menos que en el precursor del monoteísmo occi- 
dental. 


Para la moderna crítica, lo más acertado, sería calificar este 
tipo de religión de henoteísta, (Albanese, 2007:161) término que 
serviría para designar lo que realmente habría pretendido Heliogá- 
balo: la reductio ad unum de todas las divinidades, que sin embargo 
seguirían siendo veneradas manteniendo su lugar y su función. Para 
Rémondon (1967:24) se trataría de un sincretismo de superposi- 
ción, bajo la supremacía del dios Sol Baal de Emesa. 


Lo cierto es que la Roma de comienzos del siglo Ill — 
como todas las metrópolis imperiales— era un auténtico colector 
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de productos, personas, ideas y creencias, procedentes de todos los 
rincones del Imperio, y especialmente, desde finales del siglo I de 
aquellas que procedían de Oriente. El flujo era imparable, escan- 
dalizando a los amantes de las tradiciones como Tácito, que fue el 
primero en dar cuenta de la presencia de cristianos —seguidores 
de una de esas creencias orientales— en la capital del Imperio. 


Al criticar el reinado de Nerón, Tácito le achacaba al em- 
perador haber elegido a los llamados cristianos como chivos ex- 
piatorios del gran incendio que se había producido en la ciudad. 
«En consecuencia, —nos dice el historiador— para acabar con los 
rumores, Nerón presentó como culpables y sometió a los más re- 
buscados tormentos a los que el vulgo llamaba cristianos, aborre- 
cidos por sus ignominias. Aquel de quienes tomaban nombre, 
Cristo, había sido ejecutado en el reinado de Tiberio por el procu- 
rador Poncio Pilatos. La execrable superstición, momentáneamente 
reprimida, irrumpía de nuevo no sólo por Judea, origen del mal, 
sino también por la Ciudad (Roma), lugar en el que de todas partes 
confluyen, y donde se celebran, toda clase de atrocidades y ver- 
gúenzas» (Ann. XV, 44). 


El cristianismo aparecía a los ojos del historiador como 
algo misterioso, y retorcido; una creencia extravagante como otras 
que padecía la capital producto del inevitable trasiego con sus áreas 
de contacto. 


Durante el reinado de Marco Aurelio, la inflación de nuevas 
divinidades extrañas al panteón tradicional dio pie a una divertida 
sátira de Luciano de Samosata, (La asamblea de los dioses, 52, 2) 
en la que una de las divinidades del Olimpo se queja al resto di- 
ciendo: «Pues bien, yo afirmo que es intolerable lo que hacen al- 
gunos de nosotros, que no se conforman con haberse convertido 
ellos mismos de seres humanos en dioses... Muchos, no contentos 
con participar personalmente en nuestras asambleas y banquetes 
en igualdad de derechos, a pesar de ser mortales a medias, encima 
nos traen al cielo a sus propios criados y colegas y los inscriben 
fraudulentamente, de modo que ahora participan en igualdad de 
derechos de nuestros repartos de carne y de los sacrificios, pero no 
nos pagan siquiera el impuesto de residentes» 
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Luciano de Samosata, que era un volteriano avant la lettre, 
se centraba en criticar a las divinidades que consideraba extranjeras 
y menores, aunque también podemos apreciar en esta sátira una 
velada alusión a la divinización de los emperadores, costumbre que 
se había entronizado en Roma desde Octavio Augusto. 


La religión romana era extremadamente abierta. Roma 
siempre acogió a los dioses foráneos mientras éstos no manifesta- 
ran una actitud hostil o su culto no implicara ritos incivilizados. 
En Roma a partir del siglo II se podían encontrar representaciones 
de muchos dioses extranjeros; incluso, existía un altar dedicado a 
sei deo sei divae («cualquiera que sea dios o diosa»), conocida 
como ara del ignoti (ara a un dios desconocido)', para que aquellos 
forasteros cuya religión fuera desconocida a los romanos le pudie- 
ran rendir culto. Pero esta tolerancia con cualquier fuerza sobre- 
natural y propiciatoria respondía a un planteamiento social y 
político que buscaba reafirmar el poderío de la ciudad y cohesionar 
a los súbditos del Imperio bajo la tutela de Roma. Este enfoque 
esencialmente utilitario llevaba a los romanos incluso a sacrificar 
ofrendas a los dioses de sus enemigos antes de una confrontación 
militar bajo el rito de la evocatio (Macrobio, Saturnales 1, 9, 7- 
8), con el ánimo de ganarlos para su causa. 


La evocatio no implicaba que los romanos se olvidaran de 
los dioses propios, con los que mantenían una relación de estrecha 
familiaridad que descansaba en una especie de contrato más social 
que espiritual. La religión romana primitiva no veía en la deidad 
una fuerza poderosa que dominara al hombre.* La participación en 
el culto colectivo era un asunto social en el sentido literal, y las 
emociones, la fe y los pensamientos eran un asunto personal. Por 
eso los cultos foráneos que llegaban a la ciudad eran recibidos ini- 
cialmente con prevención. 


Hemos de tener presente que la moral tradicional de la 
«polis» se fundamentaba en el conservadurismo y en la idealiza- 
ción del pasado, lo que conducía con facilidad a condenar las «nue- 
vas abominaciones» y las «perversiones», como una desviación de 
lo establecido. La novedad podía entrañar el peligro de agitar a la 
población y debilitar el Estado, aspecto éste que afectaba a la 
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misma estructura de poder y que las clases dominantes no podían 
tolerar. Cicerón ya advertía: «Nadie tendrá dioses separadamente; 
y no se rendirá culto privadamente a nuevos o extranjeros, sino a 
los públicamente admitidos» (De leg. Il, 8,19). 


Durante la Republica, en el año 186 (a. e. v.) una implaca- 
ble persecución se había abatido en Roma sobre los practicantes 
de cultos dionisíacos.* Una denuncia acusó a las bacantes de crí- 
menes y libertinaje y el Senado actuó de inmediato. Tenemos una 
detallada relación del asunto a través de Tito Livio (XXXIX, 8, 18) 
e incluso conocemos el senadoconsulto que desató la persecución 
que, a pesar de ser llevada a cabo con todo rigor, no pudo evitar fi- 
nalmente el arraigo de ese culto en Roma. 


El motivo de esa persecución se debía al carácter mistérico 
de las ceremonias, a su naturaleza orglástica y, lo que era más pre- 
ocupante para las autoridades, fuera del control del Estado. Los 
gobernantes temían que la prava religio de Baco o Dionisos, que 
consideraban producía un afeminamiento en los hombres, debili- 
tara al Estado. «¿Creéis quirites —decía Postumio, el instructor de 
la causa— que se debe convertir en soldados... confiar las armas 
a unos jóvenes que salen del santuario de la obscenidad» 


Esta cautela frente a extrañas creencias, más política que 
religiosa, explicaría también el recelo con el que fue acogido el 
culto de la diosa siria Atargatis, o Derceto, como era conocida por 
los griegos. La prevención frente a este culto vendría dado por que 
el cabecilla de la revuelta de esclavos que sacudió Sicilia en 136 
(a. e. v.), un tal Euno, de origen sirio, decía ser un elegido de la 
diosa (Diodoro, XXXV). No obstante, el culto de Atargatis, que 
muy pronto fue identificada con Rea-Cibeles, con la Magna Mater, 
e incluso con la diosa fenicia Astarté, terminó también por penetrar 
en Italia. 


En los territorios conquistados los romanos practicaban la 
asimilación o la persecución cuando las divinidades autóctonas po- 
dían ser baluarte de resistencia. Desde los tiempos de César, los 
romanos intentaron neutralizar a los dioses celtas más susceptibles 
de alimentar un peligroso nacionalismo. Esus y Teutates fueron 
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desarmados y asimilados a algunos dioses de Roma (Marte, Júpiter 
y Mercurio). Estas divinidades celticas eran consideradas por Lu- 
cano, como dioses sedientos de sangre (4d Phars. 1, 440-460), ya 
que en los sacrificios a Taranis el rito era con fuego y en los de 
Teutates por medio del ahogamiento. Los sacrificios a este dios 
consistían en colgar a los presos de guerra de un árbol. 


Augusto y Tiberio persiguieron el druidismo, —vehículo 
de la religión celta y el único factor capaz de preservar las bases 
teológicas y mitológicas de esas creencias—. Claudio aún se mos- 
tró mucho más drástico con la legendaria figura sacerdotal de los 
druidas. La supresión de los druidas en la Galia y en Britania y la 
hostilidad para con las profetisas en Germania (Estrab. Geo. 197- 
198 y 298; César, BG. 6, 14; Suet. Claud. XXV, 5; Tác. Hist. 4, 18, 
3; 54,2 y 4, 61, 2; Germ. 8, 3) son manifestaciones de la tradicional 
política romana de erradicar los elementos de una religión indígena 
que podía obstaculizar el asentamiento del Imperio. 


Esta instrumentalización de las creencias religiosas por 
parte del poder terminó por desembocar en la divinización del 
poder mismo, cuando éste acabó siendo detentado por un solo in- 
dividuo. Mientras que durante la etapa republicana el poder se ejer- 
cía en nombre del pueblo, —sin recurrir como en Oriente a 
investirse de divinidad— en época imperial, la misma figura del 
poder, encarnada por el emperador, terminó por divinizarse si- 
guiendo una variante del modelo oriental. 


La divinización del emperador expresaba la predisposición 
de la época helenística y romana a aceptar sin dificultad la idea de 
un ser humano con predicados divinos, sumándose así una vieja 
costumbre propia del antiguo Oriente Medio. En el ámbito griego 
existía una tendencia similar en la práctica de divinizar, —cierta- 
mente tras la muerte, no en vida— a determinadas personas dotadas 
de poderes especiales (los «héroes»). Esta práctica, de la que se 
quejaba Luciano, contribuía a desdibujar la línea divisoria entre lo 
divino y lo humano. 


El culto al rey ocupó un lugar importante en las religiones 
del helenismo. Los reyes se declararon «benefactores» o «salva- 
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dores» y se construyeron templos en su honor. Las masas populares 
anhelantes por lograr la justicia, esperaban encontrar en el monarca 
un divino bienhechor. Pero al mismo tiempo, crearon gradualmente 
la imagen de otro rey que estaba por venir, que debía aparecer en 
la tierra para destruir la falsedad y establecer la justicia. La espe- 
ranza de la llegada de un rey solar, se escuchaba, por ejemplo, en 
el oráculo de la sibila babilónica y la imagen utópica de un «reino 
solar» aparece en algunas obras literarias de la época helenística.* 
Al mismo tiempo, florecía el mesianismo judío: la creencia en la 
inminente llegada del Mesías, el rey redentor, el ungido de Dios 
(en griego, «Cristo») que se convirtió para muchos judíos en el 
símbolo de la lucha contra Roma. 


Ya desde el final de las guerras civiles, Roma, esa ciudad 
del Lacio, que dominaba toda la cuenca del Mediterráneo, vio la 
necesidad de legitimar su poder ante sus propios súbditos no sólo 
por la fuerza de las armas sino también por ideas y creencias rela- 
cionadas con lo sobrenatural. El primer paso fue la apoteosis de 
César después de su muerte. El Senado y el pueblo de Roma lo de- 
claró dios, divus Julius, idea que la casualidad natural se encargó 
de reforzar con la aparición en el cielo de un cometa durante las 
celebraciones en su honor. Lo siguió en esta práctica Marco Anto- 
nio, al asimilar su persona a Dioniso-Ositris y la de Cleopatra a 
Afrodita-Isis. 


Se había iniciado la andadura de un proceso que llevaría al 
princeps de Roma a convertirse en divus, divino. El culto imperial, 
surgido en parte de manera espontánea, en parte dirigido desde 
arriba, buscaba la justificación religiosa del sistema existente para 
unir a toda la población del Imperio. Hasta cierto punto hizo frente 
a esa tarea, ante un «sujeto» social y políticamente diferente al an- 
tiguo «ciudadano», y al mismo tiempo replanteó la importancia del 
elemento religioso en el terreno del dominio ideológico. 


Pero el culto al emperador —más que al individuo o al prin- 
cipio dinástico— lo que pretendí afirmar era la sacralidad del poder 
de Roma misma. Por eso el culto al Genio del emperador se con- 
virtió en tan importante, ya que era la primera garantía, que tenían 
las autoridades, de acatamiento al sistema. Por otra parte, como los 
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muchos dioses romanos eran extraños a los pueblos conquistados, 
se apreció la utilidad de dotar al nuevo poder imperial de una au- 
reola mística, simplificando el culto oficial al tributarlo a una sola 
divinidad: el emperador. 


A comienzos del siglo I las guerras intestinas y las desdi- 
chas de la época habían desarrollado en amplias capas de la pobla- 
ción la esperanza de un soberano protector y salvador, cuyo 
carácter sobrehumano garantizaría el éxito del buen gobierno. 
Nadie mejor para encarnar esa figura anhelada que el emperador 
que había inaugurado la Pax Augusta. En distintas inscripciones 
dedicadas a Octavio Augusto se le llamaba el «Hijo de Dios» y el 
«Salvador», calificativos aplicados más tarde a Jesús-Cristo. Au- 
gusto se adecuaba perfectamente a las expectativas que muchos te- 
nían sobre ese salvador universal; mientras que otros habitantes 
del Imperio, como los judíos o los cristianos de la primera hora, 
seguían esperando una figura distinta que traería al mundo la jus- 
ticia y la felicidad, más allá del poder de Roma. 


Con la divinización imperial los colegios augustos se apli- 
caron a la tarea de levantar nuevos templos en honor a esa sacrali- 
dad recién nacida. Ya en el 29 antes de nuestra era, es decir apenas 
dos años después de la victoria de Octavio frente a Marco Antonio, 
este tipo de culto se había instituido en Efeso y en Pérgamo, y rá- 
pidamente se extendió por otras ciudades del Asia Menor. El 
mismo título de Augusto que adoptó Octavio emperador era una 
especie de estadio intermedio entre la posición del hombre y del 
dios, así como el título princeps era un compromiso entre la posi- 
ción del rey y el ciudadano. El culto al Genio de Augusto se asoció 
no solo con los Lares, sino también con la Fides, y en el año 12 
antes de nuestra era se intercaló formalmente en las fórmulas del 
juramento a Júpiter y los penates. En ese mismo año Druso dedicó 
un altar a la diosa Roma y a Augusto sufragado por sesenta ciuda- 
des de la Galia. 


Sin embargo, la divinización del emperador viviente no ten- 
drá lugar hasta bastante más tarde. Mientras vivió Augusto rechazó 
siempre la posibilidad de ser contado entre los dioses, y Suetonio 
nos narra que se le oyó decir a un Vespasiano anciano y enfermo, 
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en tono de chanza ante su posible final: «¡Ay! ¡Creo que voy a con- 
vertirme en dios!» (Vespasiano VII, 24). 


Pero el culto al emperador no estaba llamado a ser una re- 
ligión universal. El resentimiento de los pueblos dominados impe- 
día que esa nueva religio arraigara con la profundidad necesaria, 
quedando reducida a ser un test de lealtad política frente Roma. El 
apartarse de las ceremonias oficiales fue considerado rebelión, y 
las dudas respecto a la religión fueron entendidas como descon- 
fianza en el papel providencial de Roma. 


Con el reinado de Augusto se comenzó a establecer un 
fuerte poder estatal, mucho más eficaz que en siglos anteriores, ga- 
rantizando el cumplimiento de la ley por medio de los pretorianos 
y las cohortes subordinadas al prefecto de Roma y estacionadas en 
Italia. El princeps, no el Senado, se convertía así en la máxima ins- 
tancia judicial y de apelación para los ciudadanos, y la ejecución 
de sus sentencias era inmediata. Esta nueva forma de poder, for- 
mada bajo el Imperio, era una fuerza intimidante, y al principal de- 
tentador de ese poder ahora se le atribuía una naturaleza divina. 
Como Júpiter y otros dioses era dueño de los Numina y podía pro- 
curar el bienestar o precipitar los desastres a una población que 
solo podía tratar de propiciarlo favorablemente. El poder terrenal 
y real lo convertía así en sobrehumano, más ajeno y, quizás, más 
directamente formidable que los mismos dioses de siempre, con 
los cuáles la comunicación estaba regulada por una tradición an- 
cestral. Pero al poner en un primer plano la religión, los empera- 
dores mismos preparaban el campo en el que se desarrollaría la 
batalla por el control ideológico al final del mundo antiguo. 


El nuevo culto imperial tuvo una buena acogida sobre todo 
entre la aristocracia de las provincias, ya que las festividades con- 
sagradas a los divi constituían una excelente ocasión para que los 
delegados provinciales recordasen al gobernador, o al propio em- 
perador,' la existencia y los problemas del territorio. En las ciuda- 
des, los flamines del culto imperial fueron elegidos entre las 
personas más prominentes que habían pasado por todos los cargos 
municipales. Los senadores en Roma eran miembros del colegio 
(sodalicia) de los sacerdotes de éste o aquel emperador deificado 
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o de toda su familia. Las estatuas y los altares fueron erigidos por 
las virtudes de los princeps, por sus victorias, su felicidad, su ge- 
nerosidad, y su justicia; y también por los dioses que los protegían. 
Monedas, imágenes y consignas fueron los medios de la propa- 
ganda oficial, que reflejaba la política religiosa de los emperadores 
y guiaba a los estratos sociales más estrechamente asociados a 
ellos. 


Dado que históricamente el orden divino había dependido 
siempre del estatal el culto al emperador terminó ejerciendo in- 
fluencia entre el pueblo llano, contribuyendo a la transición de una 
ideología activa, propia de los ciudadanos, a la obediencia pasiva 
propia los súbditos que habitaban el Imperio. También sirvió para 
fomentar la creencia en un único rector del mundo, tanto humano 
como divino, allanando así el camino a una monarquía teocrática 
en la mentalidad de las gentes sencillas.” 


El culto imperial se iba a convertir en la nueva fuerza que 
cimentó no la comunidad, sino el Imperio. Para la sociedad ro- 
mana, desgarrada por profundas contradicciones sociales y de 
clase, que durante décadas había experimentado las más graves 
consecuencias de las guerras civiles y los regímenes terroristas, la 
esperanza en un destino pacífico y grandioso parecía una promesa 
ilusionante. Para Tácito la mayoría de los mortales tenían la idea 
fija «de que en el mismo momento de nacer a cada cual se le adju- 
dica un futuro» (4nn., VI, 22). Esta creencia en una predetermina- 
ción fatal fue instrumentalizada por el Estado. Por eso, en la 
propaganda oficial, Augusto mismo y su papel estaban predestina- 
dos mucho antes de su nacimiento. Los destinos de otras figuras 
también estaban predeterminados y era imposible resistirse a estos 
dictados superiores. Volentem ducunt fata, nolentem trahunt (El 
destino conduce al que quiere obedecer, arrastra al que no quiere): 
en esta máxima estoica se resumía muy bien la visión dominante 
de la época, impregnando tanto la filosofía vulgarizada como la 
conciencia cotidiana. 


El mismo Augusto se creía destinado a realizar el gran pro- 
pósito de Roma: gobernar el mundo y conceder a los romanos y a 
los pueblos conquistados la paz, la felicidad y la prosperidad, en 
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definitiva una nueva «Edad de Oro». Por eso alentó esa idea en la 
literatura y la apoyó con su propaganda: la solemne dedicación del 
Ara Pacis, las exuberantes celebraciones de los juegos seculares, 
la remodelación de la Urbs, la acuñación de monedas... Pero el 
«mito romano», aún que se explicaba por su pasado y se justificaba 
de alguna manera por su presente, no establecía objetivos para el 
futuro, ya que todas las aspiraciones de la versión oficial parecían 
satisfechas, lo que conducía inevitablemente a su degeneración. 
Por eso, al final del reinado de Augusto, y especialmente bajo sus 
sucesores, se hizo evidente que la «Edad de Oro» no había llegado. 


Por tanto, la sacralidad y la eternidad de un poder imperia- 
lista no podía ser la respuesta a la crisis de valores y de creencias 
en que se hallaba sumida la sociedad de la época. 


Las viejas religiones que habían servido a la configuración 
y desarrollo de las ciudades-estado en la cuenca del Mediterráneo 
comenzaban a mostrarse caducas e insuficientes ante las políticas 
de expansión imperial desarrolladas primero por Alejandro Magno 
y más tarde por Roma. Es más, los mecanismos sobre los que des- 
cansaban y las funciones que cumplían estas viejas religiones ha- 
bían comenzado a ser desvelados por la crítica intelectual. Así, el 
griego Polibio o los romanos Varrón o Cicerón (De Haruspicium 
responsis, 9) sostenían que el Estado romano había logrado una 
superioridad que nadie podía ignorar, gracias precisamente a su ha- 
bilidad para fomentar en las gentes el temor reverencial a los dio- 
ses. Varrón en los últimos libros de su Antiquitates Rerum 
Humanarum et Divinarum, obra hoy perdida, (Cit. Agustín, De Civ. 
Dei, IV, 27) al estudiar el pasado religioso del pueblo romano, in- 
sistía en que la religión era una empresa del Estado y explicaba la 
utilidad social de lo que Platón había llamado ya la «noble mentira» 
(La República, (, 382c). 


La religión romana había recorrido un largo camino de des- 
arrollo, debido a la evolución de su sistema socioeconómico y po- 
lítico, y la crisis del final de la República y el paso al Imperio 
también dejo una profunda huella material y psicosocial que con- 
tribuyo a facilitar la penetración de nuevas creencias religiosas. 
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Aunque en general, en los dos primeros siglos del Imperio, 
el nivel económico aumentó y un mayor número de sus habitantes 
pudieron mejorar respecto a los turbulentos períodos anteriores al- 
canzando una mayor seguridad, también se experimentaron pro- 
fundas mutaciones sociales. Bajo la República el significado del 
individuo (estamos hablando hombres libres de las clases altas) es- 
taba determinado por sus funciones sociales y un conjunto de cier- 
tas «virtudes» legitimadas por la tradición. Con en el proceso de 
formación del Imperio y con el colapso de las viejas relaciones so- 
ciales, este estatus experimentó cambios significativos. Las anti- 
guas normas de moral pública, la firme adhesión a las «costumbres 
de los antepasados», las viejas instituciones religiosas, la familia, 
las ancestrales normas de la comunidad, e incluso los criterios del 
bien y el mal y las consiguientes nociones de valor y honor: todo 
este complejo moral y psicológico que había crecido con la Repú- 
blica, no desapareció con el establecimiento del Imperio pero sufrió 
profundas alteraciones. La idea misma de la patria como comuni- 
dad indisoluble de conciudadanos, a pesar de todos los intentos de 
apoyarla, se desvanecí, ya que con los nuevos tiempos apareció 
otro tipo de individuo socialmente significativo. Y esta colisión de 
los viejos valores con los nuevos emergentes influyó en el curso 
del desarrollo de la vida espiritual. 


En contraste con el ciudadano honesto, aparecieron hom- 
bres nuevos, figuras reales con un gran peso específico. Su carácter 
ético, moral y espiritual resulta complejo. Por una parte, poseían 
una tremenda vitalidad, talento como administradores, generales, 
estadistas, y habilidades para desenvolverse en la vida cotidiana, 
gracias a lo cual se encontraban en la cresta de la sociedad. Estos 
«advenedizos» eran ajenos al conservadurismo, —que se aferraba 
a las viejas raíces republicanas— aunque, hipócritamente, decían 
ser sus herederos. Los ricos, que quemaban fortunas enteras, pre- 
dicaban la moderación y el encanto de la antigua sencillez, y dos 
cónsules, ninguno de los cuales estaba casado, introdujeron pro- 
yectos de ley que castigaban estrictamente a los solteros. 


Eran gente de «hoy», que rápidamente ascendían gracias a 
la diosa Fortuna. Por otra parte no dudaban en los medios para con- 
seguir sus objetivos eliminando a quienes se les pudieran oponer. 
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Los escritos de Tácito, Suetonio, Plinio y otros contienen muchas 
historias referentes a este nuevo tipo de sujeto social. No vacilaban 
en labrar una fortuna, sin reparar en la extorsión, la falsificación, 
las denuncias (a través de las cuales parte de la propiedad del acu- 
sado pasaba al delator), o los sobornos. No se avergonzaban de lo 
«ilícito» tanto en el ámbito personal como en el público. La codi- 
cia, el ingenio, el aventurerismo, una actitud depredadora ante la 
vida eran las características esenciales de estos hombres «nuevos». 


En la conciencia cotidiana de sus contemporáneos, imbuida 
de las viejas normas de la moral social, tales rasgos, se reflejaban 
como un triunfo visible del mal en el mundo, como una victoria de 
las fuerzas oscuras, que en muchos sistemas religiosos y filosóficos 
(en el estoicismo, en la religión de Mitra, en los oráculos de la Si- 
bila, etc.) se asociaba con el fin del mundo, con una lucha final 
entre el bien y el mal. 


El tipo socio-psicológico que describimos tomó forma en 
distintos niveles de la sociedad. Lleno de practicidad egoísta, de 
sed de éxito personal, deseando por cualquier medio trepar en la 
escala social, el nuevo sujeto también afloró entre la plebe, y de 
manera especial entre los libertos. 


Junto a esta gente nueva, el hombre sencillo podía contem- 
plar también como se levantaban edificios majestuosos, como el 
Coliseo, palacios como el de Nerón, acueductos gigantes —todo 
ello encarnación material de la grandeza y el poder de Roma— al 
mismo tiempo que su cotidianidad se desarrollaba en callejuelas 
estrechas, donde las personas se hacinaban en cubículos infectos, 
arrastrando una existencia miserable pendientes siempre de las li- 
mosnas voluntarias o los repartos estatales de comida. 


La larvada convicción de que existían dos esferas de la re- 
alidad quedaba ratificada para el ciudadano romano por su propia 
experiencia vital. Esto posibilitó que se abriera una brecha en su 
conciencia, que oponía la «palabra» de la propaganda oficial a los 
«hechos», que podía percibir en su vida cotidiana. El proceso de 
consolidación de la monarquía continuaba, pero en la terminología 
imperial quedaba disfrazado como la restauración de la República. 
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Las prerrogativas de los emperadores adquirían cada vez más los 
rasgos de una autocracia o de una tiranía, aunque exteriormente se 
presentaban como el reforzamiento de las instituciones republica- 
nas sancionadas por el Senado. Cuanto más se desvanecía la fe en 
los dioses oficiales del Estado, más magníficamente se celebraba 
su culto; creando así un profundo vacío ideológico. 


La ejecución de los ritos que se seguían practicando habi- 
tualmente podía ir acompañada de una negación abierta de los vie- 
jos mitos y de los mismos dioses a los que se adoraba. Cicerón 
consideraba que el augur simplemente simula la adivinación (De 
divinatione 33, 70-71), y Aurelio Cota, que actuaba como Pontifex 
Maximus, realmente era un escéptico (Cic. De natura deorum 1, 
57-58). Si la intelectualidad ya no creía en ellos, para el hombre 
común los viejos dioses de los mitos no le resultaban ya protectores 
omnipotentes. «Muchas circunstancias coincidieron para decidir 
el destino de los (dioses) olímpicos. Correspondían a la ciudad-Es- 
tado, y con ella perecieron. La filosofía los suprimió para el hombre 
culto, y el individualismo; para el hombre común; éste ya no for- 
maba parte de la ciudad, y se conformaba con lo que su corporación 
quisiese adorar, pero deseaba algo que le hablara a él» (Tran/Grif- 
fith, 1969:251-252). 


En esta coyuntura, entre ciertas categorías de artesanos, li- 
bertos, y esclavos, comenzó a surgir la tendencia a forjar sus pro- 
pios criterios para evaluar los valores éticos, morales y religiosos. 
Esos valores, lejos de ser unitarios eran a menudo, contradictorios, 
pero en general, llevaban dentro de sí el ansia por nuevas creencias 
y las semillas éticas de lo que el cristianismo iba a difundir. 


Con el colapso de la polis clásica y el impacto del imperia- 
lismo, el hombre corriente se sentía solo e indefenso en un mundo 
enorme y hostil. Los dioses de la mitología clásica eran todo menos 
misericordes ante el sufrimiento. 


En la época helenística el círculo de dioses se había expan- 
dido significativamente; junto con las antiguas deidades —Zeus, 
Helios, Dionisos— se habían deificado conceptos abstractos — 
Fortuna (7yche), Memoria, Orgullo, Virtud, Salud—. La incerti- 
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dumbre en el futuro, el miedo constante a perder el hogar, la fami- 
lía, la propiedad, en esa época de incesantes enfrentamientos mili- 
tares, llevó a que el culto a 7yche, —que hoy hace a uno su favorito 
y mañana a otro— se convirtiera en uno de los más extendidos. 


Podemos presuponer que esa devaluación de las creencias 
tradicionales, generaba un cierto vacío y desamparo en muchas 
gentes. El hombre corriente podía creer que se encontraba a merced 
de Tyche (Túxn: Fortuna), de la Ananke (Aváyxn: la Necesidad) o 
del Heimarmene (Eyapuevn: el Destino) sin saber cómo enfren- 
tarse a esas fuerzas, y el culto imperial no paliaba esa sensación de 
impotencia y desamparo que se podía dar en el individuo. 


¿Cómo podía el hombre normal, que luchaba por su exis- 
tencia en un mundo peligroso, cruel y socialmente hostil, elegir la 
postura correcta para sobrevivir y evitar el sufrimiento? 


La ideología y la moral de los estamentos oprimidos apenas 
han quedado reflejadas en los escritos de los autores famosos de 
esa época. Sin embargo, podemos rastrearlas en las máximas, las 
fábulas, o los dichos, y también en el testimonio material reflejado 
en monumentos epigráficos, en particular en numerosas inscrip- 
ciones en estelas, en epitafios, e incluso, en los «grafitis» de las 
paredes. 


Muchos de estos dichos están dedicados al tema del miedo 
que corroía la vida de las persona corrientes, y, a menudo, en ellos 
la muerte se consideraba una escapatoria a su triste existencia.* «Si 
no quieres temer a nada, teme a todo». «Es triste envejecer vi- 
viendo con miedo». «La muerte es la mayor bendición cuando toda 
la vida es un miedo continuo». (Cit. Kublanov, 1974:64) 


De ahí la búsqueda de nuevas creencias que les permitieran 
librarse de los golpes de la fortuna, soportarlos con entereza, o, al 
menos, esperar una vida distinta en un más allá, si estaban conven- 
cidos de esa posibilidad. 


La base material de estos sentimientos tan extendidos se 
podía explicar por la expansión imperialista desde Alejandro 
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Magno hasta Augusto. En la Grecia antigua se había construido el 
ideal de un Estado que pretendía garantizar la existencia de un ciu- 
dadano políticamente igual, libre, económicamente independiente, 
un participante activo en la dirección de la polis. Con la expansión 
imperialista, primero griega y después romana, se perdió la inde- 
pendencia económica, y el ciudadano dejo de controlar o dirigir la 
marcha de la política, y los bellos objetivos dentro del marco del 
nuevo sistema imperial desaparecieron. Esto generó entre todos los 
segmentos de la población un estado psicológico de «alienación», 
que anteriormente sólo era inherente a los esclavos que estaban 
fuera de la comunidad civil. Este fenómeno contribuyó a la apari- 
ción de un sentimiento de insatisfacción y desesperanza en el plano 
material, reflejo de un sistema de relaciones socioeconómicas y 
políticas que había agotado sus capacidades y objetivos. Pero este 
estado de «alienación» se percibió no como una alienación de la 
sociedad, sino de la armonía cósmica universal, transferida de lo 
real a lo espiritual. De ahí la comprensión de la libertad como li- 
bertad puramente espiritual. Por eso, mucha gente buscaba en ese 
plano un sustituto a sus viejos anhelos frustrados, y estaba ansiosa 
por creer en dioses que les «escucharan», «entendiesen» y redi- 
mieran. 


El deseo de comunicarse con dioses «vivos», que les «aten- 
dieran» y «respondiesen», debía ser muy acuciante en amplios sec- 
tores de la población de ese inmenso Imperio. Un ejemplo nos lo 
brida los Hechos de los Apóstoles, cuando nos narra cómo Pablo y 
Bernabé, llegaron a la región de Iconia en Asia Menor y comenza- 
ron a predicar a los lugareños. A los habitantes de ese territorio les 
causaron tal impresión que los tomaron por dioses, a Bernabé por 
Zeus, y Pablo por Hermes. El sacerdote del santuario de Zeus quiso 
hacer sacrificios en su honor, y a Pablo y Bernabé les costó con- 
vencerlos de que eran hombres como ellos. Frustrados en sus ex- 
pectativas las gentes terminaron apedreándolos (He 14, 1-20). 


Los elementos del monoteísmo, la idea de una retribución 
póstuma en otra vida y la necesidad de comunicación personal con 
la deidad se habían formado ya antes de la aparición del cristia- 
nismo. 
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Los primeros emperadores quisieron salir al paso de esa cri- 
sis de valores que se hacía evidente poniendo en práctica distintas 
políticas. Octavio Augusto apeló a una política conservadora in- 
tentando restablecer a las funciones sacerdotales y a los viejos tem- 
plos la honorabilidad pretérita. 


Buscando revivir el prestigio en las creencias de antaño se 
hizo otorgar el título de Pontífice Máximo. Ciertamente, su rel- 
nado, según cuenta Suetonio (Augusto II, 31), supuso un efímero 
renacimiento de la religión romana tradicional. Augusto se com- 
portó como un auténtico romano de otros tiempos. Decretó la res- 
tauración de los santuarios en ruinas y edificó un gran número de 
templos nuevos. Restableció los oficios sacerdotales que perma- 
necían vacantes, siempre tuvo muy en cuenta los sueños y otro tipo 
de presagios, practicando la pietas para con los dioses. Pero no 
pudo revivir lo que estaba agonizando sometido a un acelerado pro- 
ceso de cambio. En la restauración oficial del pasado no se encon- 
traba el consuelo que muchos anhelaban. 


En la medida en que crecía la sensación de insatisfacción, 
alienación, y aislamiento se acrecentaba la búsqueda de nuevos 
ideales, que ya no eran factibles en ese mundo ordenado, estático 
y anclado en un pasado legendario. La falta de objetivos claros, la 
conciencia de inmutabilidad e inevitabilidad de todo lo que existía, 
devaluaron las creencias en la comunidad civil romana. Anterior- 
mente, se encontraba sentido en ser un ciudadano activo que lu- 
chaba por la redistribución de la tierra, por fortalecer el poder de 
los tribunos populares, por ganar la guerra civil de uno u otro co- 
mandante, etc. Bajo el Imperio con su «eternidad» concebida de 
modo rutinario con cada emperador que identificaba su reinado 
con una nueva «Edad de Oro» no estaba claro cómo enfrentarse a 
los males cotidianos. 


En las entrañas de esa antigua sociedad no había fuerzas 
capaces de revolucionarla y ese vacío desembocó en nuevas ten- 
dencias ideológicas que vinieron a reemplazar el descompuesto 
«mito romano». Sólo quedaba recurrir a fuerzas sobrenaturales o 
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buscar respuestas en ciertas leyes generales del universo, y tal es- 
tado de ánimo se tradujo en una búsqueda de deidades mucho más 
cercanas que las oficiales. 


En ese proceso de posicionamiento ante la crisis de las cre- 
encías religiosas tradicionales participaban también las principales 
corrientes filosóficas pos-aristotélicas: cínicos, epicúreos y estol- 
cos. El principal objetivo para estas escuelas de pensamiento era 
desarrollar teorías éticas que ofrecieran al ser humano alternativas 
ante ese mundo cambiante y confuso surgido del nacimiento y des- 
arrollo del imperialismo antiguo. 


A los intelectuales griegos de clase media les parecía posi- 
ble paliar el sufrimiento y la miseria de la época apelando a la 
razón. Para estos filósofos se trataba de inculcar entre las gentes la 
necesidad de una moral en la que las personas renunciaran a luchar 
por la riqueza y el poder, rechazando así el «odio, la envidia y el 
desprecio» que esa lucha comportaba (Diógenes Laercio, 
Philos. Vita. X, 87). Así mismo, el hombre «sabio» que preconiza- 
ban estos pensadores debería desprenderse de la superstición y 
aprender a dominar el miedo a la muerte si quería alcanzar la paz 
y la felicidad (Epícteto, Plat. 1, 22, 21-22). 


Esas clases medias, —que no creían en la posibilidad de 
transformar por medio de la lucha la realidad económica, social y 
política que les agobiaba— optaron por una vía de escape buscando 
una renovación espiritual con la ayuda de la filosofía. Pero a co- 
mienzos del siglo III, de entre todas esas ofertas, el campo había 
quedado despejado para las opciones más conservadoras e idealis- 
tas: el estoicismo y el neoplatonismo en sus más diversas manifes- 
taciones. 


El materialismo elemental y el ateísmo que representó la 
corriente epicúrea, había tenido en Lucrecio y en su obra De la na- 
turaleza de las cosas su expresión más brillante, pero pronto em- 
pezó a desvanecerse. Ya en la generación inmediatamente posterior 
a Lucrecio, sólo era una escuela minoritaria, y su cosmovisión ma- 
terialista podemos decir que fue un fenómeno de corta duración 
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entre los estratos más altos de la sociedad romana. Las creencias 
epicúreas de la intelectualidad romana de los siglos I-II, no pudie- 
ron evitar el crecimiento de corrientes idealistas y místicas. 


Los estoicos, —entre los que se contaba nada menos que 
el emperador Marco Aurelio— predicaban que el mundo era como 
un ser gigantesco, dotado de alma racional, el Logos (mente di- 
vina), que mantenía el orden cósmico en el que todas las partes se 
hallaban conectadas y relacionadas entre sí. Según Crisipo (Frag. 
414-431), está racionalidad universal, posibilitaba que en cada mo- 
mento el hombre viviese en el mejor de los mundos posibles, en el 
que incluso la existencia del mal era un presupuesto necesario para 
un perfecto equilibrio destinado a la producción final del bien. 


Para los estoicos, el fin de la vida humana era practicar la 
virtud, lo que bastaba para procurarse la felicidad. Para el hombre 
concreto la virtud consistía en vivir armoniosamente con el Logos, 
la razón, que ordenaba el universo del que el hombre participaba. 
Quien lo lograba alcanzaba la sabiduría y era verdaderamente, libre 
y feliz. 


La Estoa, junto con los epicúreos, fueron las corrientes de 
pensamiento que más contribuyeron a configurar la imagen del 
«sabio». Ambas escuelas predicaban que el hombre ideal era aquel 
que conseguía la felicidad gracias a una absoluta imperturbabili- 
dad, superando todas las adversidades del destino y aceptando la 
ley de Logos. Aunque este ideal del sabio subrayaba a primera vista 
el aspecto individualista de esta búsqueda de la felicidad, el estoico 
sabía que estaba obligado por la naturaleza a convivir con otros 
seres humanos, y a procurar que tal convivencia fuera lo más per- 
fecta posible. Y como todos los hombres participaban por igual en 
la razón universal, eran todos esencialmente iguales, por eso los 
estoicos sostuvieron, anticipándose a los cristianos, que no había 
diferencia alguna entre griegos y bárbaros, esclavos y libres. 


Otro aspecto muy importante de la moral estoica romana 
respecto a sus deberes, era considerar como algo loable y casi im- 
perativo su participación en la vida pública. 
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Con ello se ponían los fundamentos para la actividad del 
sabio estoico en las tareas del Estado. «Hasta la conclusión defini- 
tiva de nuestra vida estaremos en acción, no dejaremos de dedicar 
nuestros esfuerzos al bien común» (Seneca, De otio 1, 4). Su virtud 
se concretaría en la aceptación del Logos, que en su vertiente po- 
lítica sería la aceptación de la ley del Estado. De ese modo los es- 
toicos iban a contribuir a teorizar uno de los pilares fundamentales 
del pensamiento conservador, fundamento que rápidamente asimi- 
laría la ideología cristiana. Dad a Dios lo que es de Dios y al cesar 
lo que es del cesar (Mt 22, 15-21). 


Séneca, que era uno de sus representantes más significados, 
sostenía que el hombre siempre debe recordar que es una partícula 
del cosmos, y someterse voluntariamente a la necesidad que pre- 
valece en el mundo y que define su ley universal (De vita beata, 
XV), ya que esta ley no puede cambiarse. El bienestar o la desgra- 
cia son parte de un plan general, dado que las desgracias templan 
a los sabios, mientras que a otros les muestran cómo seguir su 
ejemplo (De provid. 1-V). El Logos era para este filósofo el alma, 
la mente del mundo, que conectaba a toda la humanidad, a todos 
los seres vivos, porque en todos hay una partícula de esa mente di- 
vina. El mayor bien para el hombre está en el conocimiento del 
Logos, idéntico al conocimiento de las leyes de la naturaleza. La 
persona que lo logra no es desdichada ni se sentirá sola, ya que el 
Logos está en ella y en todo lo que la rodea (Epist. 31; 41; 44; 65; 
120). Es la fuerza creadora que forma la materia, y también la 
fuente de todas las virtudes (£pist. 66). Solo el mezquino se resiste 
y condena el orden del universo (Epist. 107). En la gran república 
del mundo, los buenos soportan voluntariamente el trabajo y el pe- 
ligro, como lo hacen los soldados, sabiendo que la obediencia vo- 
luntaria es la verdadera libertad (Epist. 90; De provid. 1-VI). El 
Logos es uno, pero tiene muchos nombres: Júpiter, Liber, Fortuna, 
etc. El es el que eleva o destruye a las personas, y nuestro mundo 
será destruido cuando él quiera crear uno nuevo, que sin embargo, 
también se deteriorará con el tiempo (Ouaest. nat. 1, 1, 28, 8). La 
obediencia a las leyes del Logos para Séneca significan la obedien- 
cia a los que están en el poder, porque el yugo duele más a la per- 
sona que se resiste que a las que se someten dócilmente (De ira. 
III, 16). El rey recibe del Logos el derecho a la vida y la muerte, 
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pero no debe abusar de ese derecho sino quiere convertirse en un 
tirano que altera el orden natural de equilibrio que debe presidir la 
búsqueda del bien común, y es aquí donde surgió el elemento de 
fricción de los estoicos con sus emperadores. 


Los Césares del Principado pronto enturbiaron, con su des- 
pótico ejercicio del poder, la misión del princeps virtuoso, tal y 
como la concebía el estoicismo romano. La auctoritas sucumbía 
con ellos ante la mera potestas. La exhortación moral y el consejo 
de los filósofos estoicos como Seneca resultaron insoportables para 
unos tiranos que aspiraban a la apotheósis, sin reparar en su degra- 
dación moral. La crítica a sus propósitos y costumbres se convertía 
así en actividad subversiva, y el proselitismo de esta escuela filo- 
sófica podía aparecer como una empresa conspiratoria. En esa co- 
yuntura, el estoicismo pudo servir de amalgama espiritual de los 
grupos de oposición y jugar un cierto papel político. Bajo Vespa- 
siano, primero, y con Domiciano algo después, los pensadores es- 
toicos fueron expulsados de Roma, y el hecho de ser estoico 
despertaba sospechas en la corte imperial. 


En ese sentido podemos decir que los estoicos fueron en 
cierta medida los ideólogos de la oposición del Senado, oposición 
que se recrudeció a partir del año 62 bajo el reinado de Nerón y 
que precipitó el suicidio de Séneca. Pero la filosofía estoica, que 
Nerón y los Flavios (especialmente Domiciano) persiguieron por 
sus reticencias al culto imperial y a la autocracia, terminó por fu- 
sionarse con la misma ideología del régimen al ser entronizado 
como emperador Marco Aurelio, que era un seguidor de esta es- 
cuela. 


Sin embargo, la reconciliación del Senado con los princeps 
de la dinastía Antonina supuso concesiones por ambas partes. Los 
«buenos príncipes» fueron reconocidos en vida como los mensa- 
jeros de los dioses y, en consecuencia, fue admitido por los estoicos 
su derecho a la obediencia y a convertirse en dioses después de la 
muerte. Por su parte, los emperadores dejaron de perseguir el es- 
toicismo, que casi se convirtió en la ideología oficial. Probable- 
mente apreciaron en esta corriente que su discurso de servir a la 
humanidad unida por el Imperio Romano, —rechazando la tenta- 
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ción de cualquier cambio o resistencia— era muy positivo, se co- 
rrespondía plenamente con los deberes del «súbdito», más que del 
ciudadano, y se acercaba a la santificación religiosa del orden exis- 
tente. 


Es más, la cosmópolis estoica proporcionó una justificación 
filosófica para el expansionismo romano. Los estoicos desarrolla- 
ron una especie de teoría de la «expansión justa», que se basaba 
en la afirmación de que lo peor debería, por su propia naturaleza, 
obedecer a lo mejor. El «mejor» en este caso, significaba el «más 
fuerte», cuya posición dominante, sin embargo, debería tener cier- 
tas obligaciones morales. Si los romanos no abusaban de su domi- 
nio, si en las relaciones entre conquistadores y conquistados, 
prevalecía la justicia y la benevolencia, entonces la expansión del 
Estado romano era para el bien de todos, y la propia Roma se con- 
vertía así en el mundo entero, en la única patria para todos los hu- 
manos. 


El estoicismo no iba a contribuir a que las cosas cambiaran 
pero iba a dotar al sometimiento de una explicación ideológica. 
Como sintetiza muy bien Puente Ojea (1974:159) «Esa ideología 
ayudaría, no a transformar el mundo de la explotación, sino a pen- 
sarlo de nuevo en un sentido integrador, reivindicando el valor de 
la vida como es —con sus pequeños placeres, sus zozobras, sus 
anhelos, sus emociones, sus esperanzas—. Para las clases domi- 
nantes, no se trataba ya de aprovecharse materialmente de un men- 
saje de evasión que dejaba indemnes los poderes establecidos. La 
ideología (estoica) cumpliría, ahora, una función directamente le- 
gitimadora, galvanizando las almas para la explotación de los cuer- 
pos» y ofreciéndoles como único consuelo el lenitivo de actuar de 
acuerdo con el orden divino. 


La doctrina religiosa y moral de Séneca contiene muchos 
elementos que la hacen extremadamente similar al cristianismo, al 
punto de que Engels dijo: «que el estoico romano Seneca, seria, 
por así decirlo, el tío de esa religión» (Engels, 1882/1979:315). Sé- 
neca se acerca al cristianismo mediante el monoteísmo estricto de 
la providencia divina; estableciendo que a través de la filosofía es 
posible ser virtuoso y al mismo tiempo, comprender a Dios; tam- 
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bién defiende una distinción radical entre la naturaleza de lo ma- 
terial y lo espiritual y, finalmente, comparte con el cristianismo la 
idea de la igualdad natural de todas las personas, en relación con 
la perfección espiritual y la adquisición de la verdad divina. Pero, 
por supuesto, existen diferencias significativas que no permitieron 
disolver por completo las enseñanzas del estoico romano en la doc- 
trina cristiana. Séneca se caracterizó por una especie de monismo: 
la convicción de que el mundo está dominado por un principio ra- 
cional y bueno, mientras que los cristianos se inclinan, al menos 
parcialmente, hacia el dualismo, hacia el reconocimiento de la 
lucha eterna entre el bien y el mal. En consecuencia, Séneca tam- 
bién tiene una visión diferente de la naturaleza humana que la de 
los cristianos: no tiene la idea de la pecaminosidad humana y todo 
lo malo, siguiendo las tradiciones del antiguo racionalismo se con- 
sidera el resultado de la ilusión. Asimismo, Séneca no asume la hu- 
mildad en el espíritu, característica del cristianismo. El filósofo 
reconocía las posibilidades ilimitadas de mejora espiritual de una 
persona, pero también los derechos ilimitados para disponer de 
todo: la propiedad, la vida, incluso el derecho al suicidio. En ge- 
neral, la filosofía de Séneca todavía estaba demasiado imbuida del 
antiguo racionalismo para convertirse en el antepasado directo del 
cristianismo. 


La otra gran corriente filosófica en boga a comienzos del 
siglo [II era el neoplatonismo. Los complejos y contradictorios pro- 
cesos de desarrollo de las relaciones socioeconómicas en los pri- 
meros tiempos del Imperio propiciaron que muchas personas 
buscaran alejarse del «mundo exterior», marcado por los problemas 
apremiantes y el desorden de la vida social, para centrarse en el 
mundo interior del individuo, inaccesible a los trastornos de la so- 
ciedad. 


Durante los dos primeros siglos de la era cristiana se pro- 
dujo una recuperación del pensamiento platónico, que desembo- 
cará en el neoplatonismo de Plotino y de sus discípulos. Esa 
doctrina, que estuvo siempre limitada a un círculo intelectual y 
marcada por un notable esoterismo, contribuyó de forma decisiva 
a la transformación de los principios ideológicos y religiosos sobre 
los que se había basado el mundo antiguo, al impregnar de presu- 
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puestos trascendentes y místicos a las clases más cultas de la so- 
ciedad. Según Bychkov (1981:37) «El neoplatonismo en cierta me- 
dida resumió el desarrollo de toda la filosofía antigua. Sus 
representantes trataron de sistematizar la filosofía antigua sobre la 
base de las enseñanzas de Platón, Aristóteles, los estoicos, dándole 
la apariencia de un sistema de cosmovisión holístico, completo, 
que satisficiera las inquietudes humanas de la antigiedad tardía». 


Platón había sido el padre del idealismo teórico. Para él 
todas las realidades materiales del mundo presente, cuando se co- 
nocen correctamente se descubren como un mero reflejo de otras 
entidades superiores, no materiales. Y al revés, esas realidades su- 
periores (Ideas) tienen su contrapartida o reflejo en el universo de 
aquí abajo. Esa dualidad cognitiva tenía para Platón su vertiente 
antropológica. El ser humano era un compuesto de materia 
(cuerpo) y espíritu (alma), siendo la auténtica esencia de su huma- 
nidad su ser espiritual y no el material, que sin embargo tenía al 
alma atrapada en la cárcel del cuerpo. 


Para el filósofo, las Ideas estaban jerarquizadas y la idea 
del Bien coronaba esa jerarquía como primer principio, inmutable, 
verdadero y absoluto. Segú Plotino, que afirmaba la bondad del 
cosmos, el hombre sabio podía, gracias a la ascesis, obtener la fe- 
licidad a través de la unión con el Uno, que se correspondería con 
la idea del Bien supremo. Claro está que a eso sólo podían aspirar 
los «virtuosos» y no el «vulgo vil, que es algo así como el manu- 
facturero de los productos necesarios a los más dignos» (Ennead., 
1-20 Sk 


El neoplatonismo, con su idealismo exacerbado, contribuirá 
también a consolidar formas de pensamiento que alejarán al hom- 
bre de la posible búsqueda de soluciones materiales a los proble- 
mas que le angustian, cifrando sus esperanzas en alcanzar la 
felicidad en un plano superior e intangible, en el que su alma podrá 
contemplar y gozar en esa contemplación de la suprema idea del 
Bien. El cristianismo del siglo III ya había asimilado también ese 
principio, llevándolo a los textos que se empezaban a considerar 
como canónicos, al hacer decir a su figura cultual por excelencia: 
Mi reino no es de éste mundo (Jn 18-36). 
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Pero los discípulos de Plotino no renunciaron a las prácti- 
cas mágicas y teúrgicas para conseguir la felicidad, abriendo el ca- 
mino a huidas hacia el esoterismo o bien hacia formas de 
pensamiento filosófico-religiosas como pudiera ser la gnosis, de la 
que hablaremos más adelante. 


Las influencias de estas corrientes filosóficas en el cristia- 
nismo son evidentes, tal y como señaló con agudeza un conocido 
historiador de la filosofía. «Al final del período antiguo, el pensa- 
miento pagano pasó por las mismas etapas que el pensamiento cris- 
tiano. Hablando de Séneca, a menudo se ha señalado que las 
enseñanzas éticas de la era imperial se corresponden con las Epís- 
tolas de Pablo. El período de formación y florecimiento del neo- 
platonismo a finales de los siglos I y II guardarían relación con el 
cuarto evangelio, con los apologistas y con el desarrollo de los sis- 
temas gnósticos. El punto más alto de desarrollo del neoplatonismo 
(Plotino) se correspondería con las extensas construcciones teóricas 
de Clemente y Orígenes en la escuela teológica de Alejandría.» 
(Brehier, 1928: 494-495) 


Pero las alternativas especulativas a la crisis de valores sólo 
incidían en círculos relativamente reducidos y no eran asimiladas 
por el común de las capas populares, parte de las cuales buscaban 
refugio a sus pretensiones y anhelos en cultos y ritos más impac- 
tantes y menos intelectualizados. 


A partir del siglo I se puede apreciar un declive del racio- 
nalismo y el crecimiento de los instintos más elementales en una 
población mixta de culturas distintas y de origen principalmente 
servil que resucitaba sus ritos más arcaicos de naturaleza mágica. 
A pesar de todas las restricciones sobre ese tipo de prácticas, la 
magia floreció. La superstición impregnaba todos los aspectos de 
la vida. Todos querían conocer los pronósticos del destino, todos 
escuchaban con temor las predicciones de los profetas errantes, los 
misteriosos oráculos de las Sibilas. La aparición de un cometa en 
el cielo, el nacimiento de un ternero con dos cabezas, las erupcio- 
nes volcánicas, los sueños, el vuelo de los pájaros: todo adquiría 
un carácter profético y era interpretado como señales que había 
que descifrar. Este creciente interés por la magia, todas las inicia- 
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ciones, apelaciones a magos y oráculos reflejan un sentimiento de 
miedo, incertidumbre y desesperación, al tiempo que testimonian 
el colapso del viejo modelo romano de sencillas virtudes morales 
y responsabilidades cívicas. 


Las especulaciones de escuelas religiosas y filosóficas pe- 
netraron en la gente en la forma de fe en la influencia de las estre- 
llas, y en el poder de los conjuros como medio para propiciar a los 
espíritus (daimones). Como dice ingeniosamente Lane Fox 
(1986:37) «Todo el mundo invertía, con la esperanza de obtener 
ganancias y de disfrutar de la protección cercana de los dioses. Los 
hechizos eran el tráfico de información privilegiada e ilegal... más 
allá de la desconcertante macro-economía de los cielos. La magia 
no era la religión “real” de la mayoría de las personas, pero flore- 
cía, no al oponerse a la religiosidad circundante, sino al comerciar 
con ella». Estas prácticas resultaban inquietantes para el Estado, 
que intentaba en todo momento desprestigiarlas o integrarlas como 
parte de la religión oficial. 


Las creencias y ritos mágicos y esotéricos eran considera- 
dos por el poder como superstitio. Séneca les había dedicado todo 
un tratado: Sobre la superstición, en el cual censuraba ciertos cultos 
ya admitidos por los romanos, en los que intuía un exceso, pero 
sobre todo arremetía contra los cultos orientales que por aquel en- 
tonces comenzaban a infestar Roma. Octavio Augusto intentó evi- 
tar su propagación prohibiendo la edificación de templos dedicados 
a dioses egipcios dentro de los límites de la ciudad, y la misma o 
parecida actitud adoptaron otros emperadores. En el año 19 de 
nuestra era, Tiberio tomó la decisión de frenar las manifestaciones 
religiosas judías y egipcias y eliminar a sus actores del recinto de 
la Urbs (Suetonio, Tiberio. 1, 36). Entre los 4000 exiliados que 
fueron expulsados a Cerdeña (Tac. Ann. II, 85, 5) debió haber mu- 
chos seguidores de la diosa egipcia Isis, que sin duda contribuyeron 
a extender ese culto. 


Pero muchos, ajenos a la resignación filosófica que practi- 
caban las elites e insatisfechos con los dioses estatales convertidos 
en meros apéndices de la autoridad, se apropiaron con avidez de 
esas creencias provenientes del este, encontrando consuelo en ritos 
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mistéricos que tenían tan buena acogida entre determinadas capas 
de la población, que Juvenal satirizaba sobre ello diciendo: «El 
sirio Orontes hace tiempo que desemboca en el Tíber...» (Sat. ID), 
en alusión a que el arribo de las costumbres procedentes de Oriente 
fluían sobre Roma como si el río Orontes se hubiera convertido en 
afluente del romano Tíber. 


La arribada a Roma, y otras ciudades de reciente fundación 
en la zona occidental del Imperio, de muchas personas oriundas de 
Egipto, Grecia, Siria y Judea, ayuda a explicar la aparición en ellas 
de cultos procedentes de los lugares de origen de este flujo migra- 
torio. Cumont (1929:20) ya señalaba el peso del tráfico de esclavos 
en esta expansión. «Italia no solo importaba el trigo necesario para 
su consumo de Egipto, sino que también importa hombres; para 
cultivar sus campos despoblados, traía esclavos de Frigia, Capa- 
docia y Siria; para realizar tareas domésticas en sus palacios, re- 
curría a los sirios e incluso a egipcios. ¿Qué influencia —se 
preguntaba el historiador— pudieron ejercer con sus creencias las 
esclavas de Antioquía o Alejandría sobre la mente de sus amas ro- 
manas?»” 


Posiblemente bastantes adeptos a esos cultos fueran escla- 
vos provenientes de las provincias orientales.'” El jurista Viviano 
valoraba si era motivo suficiente para citar a juicio al vendedor si 
se descubría que el esclavo vendido tenía tendencia a profetizar. 
Viviano concluía que no era conveniente darle mucha importancia 
al hecho, ni considerarlo una enfermedad, pues de otro modo se 
daría pie a que «por esta leve razón negáramos que muchos estaban 
sanos» (Dig., XXI, L 1, 9-10). 


En otros casos los difusores de estos cultos eran mercaderes 
y artesanos que abandonaban su patria por cualquier razón, sin- 
tiéndose atraídos sobre todo por la gran metrópolis. También la ac- 
tividad militar contribuía a ese flujo. Los legionarios romanos que 
volvían de la frontera oriental del Imperio o las tropas auxiliares 
los extendían en sus desplazamientos. Por ejemplo, Epona, una dei- 
dad celta protectora de los caballos, era especialmente venerada 
por los jinetes galos dondequiera que estuvieran acuartelados; por 
eso se han encontrado restos de su presencia desde Escocia hasta 
Transilvania. 
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Todos estos cultos, independientemente del origen que pu- 
dieran tener, en ocasiones remoto, eran producto de un sincretismo 
religioso que la cultura helénica se había encargado de filtrar. En 
el siglo I y H (a. e. v.), se acusó una tendencia a fusionar los nom- 
bres de los dioses y relacionarlos con un dios supremo. En algún 
caso, como es el de Serapis, nos encontramos con una elaboración 
exprofeso de la religión de esa divinidad. Realmente Serapis era 
el dios resultante de la fusión concertada de divinidades griegas y 
egipcias como Hades, Zeus, Helios y Osiris, en una síntesis que 
aspiraba a reproducir en el plano sobrenatural el papel asumido por 
el soberano en la tierra. 


A comienzos del siglo II (a. e. v.), Tolomeo Sóter decidió 
reforzar la unidad de su reino con ayuda de una divinidad que fuese 
aceptada por todos, egipcios y griegos, como dios supremo. Así 
fue como elevo a Serapis a la dignidad de gran dios nacional. 
Según la tradición recogida por Plutarco (De Iside, XXVII), To- 
lomeo 1, había tenido un sueño que le habría mostrado la efigie del 
dios. El año 286 (o 278 a. e. v.) la estatua fue traída de Sinope e 
instalada en el templo recién erigido en Alejandría. Por lo que res- 
pecta a su culto, Tolomeo Sóter encargó al sacerdote egipcio Ma- 
netón y al griego Timoteo que establecieran su estructura y liturgia. 
Este último era miembro de la familia de los Eumólpidas de Eleu- 
sis, y se había hecho iniciar en numerosos misterios. 


Muchos de estos cultos orientales estaban adoptados ya por 
el panteón romano, y como Cibeles, Isis o Serapis suficientemente 
romanizados. Por otra parte, el culto a todas estas deidades estaba 
estrechamente relacionado con el culto imperial. Los habitantes de 
las ciudades, y no únicamente los esclavos y pobres, sino también 
elementos de las clases medias y altas encontraban en esas religio- 
nes orientales, con sus mitologías, sus misterios y sus ritos teatra- 
les, un sincero consuelo a sus vidas y una explicación del mundo, 
o simplemente se adherían a ellas como una pose esnobista que les 
convertía en originales frente a sus iguales. 


No obstante, el material epigráfico muestra que la religión 
para la mayoría siguió siendo básicamente la religión romana tra- 
dicional. Hemos de tener presente que la mayoría de la población 
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era campesina y las clases de pequeños agricultores y artesanos no 
sólo se aferraban tenazmente a ciertos dioses antiguos y locales, 
sino que a veces los elevaban al rango de grandes dioses por espí- 
ritu de oposición a las divinidades de las clases dominantes, como 
una manifestación teogónica de la lucha de clases. Así, en la ma- 
yoría de las representaciones de gigantomaquia, es decir, de la vic- 
toria de los dioses sobre gigantes semidioses; estos últimos, los 
«hijos de la tierra», personificaban el panteón popular y al mismo 
pueblo, esclavizado por la victoria de los grandes divinidades ofi- 
ciales (Shtaerman, 1961:190-193) 


Estas deidades de una existencia naturalista y salvaje pasa- 
ban, debidamente domesticadas, a ser dioses protectores; como 
Diana y Silvano, vigilantes de la casa del campesino o de los cam- 
pos bien cultivados. Silvano, extraño a la civilización en su origen, 
llegó a convertirse en héroe protector de la tierra, lo que explica 
su evolución en la conciencia popular y el hecho de que pudiera 
mantener su competencia con los dioses mayores del panteón ofi- 
cial, e incluso más tarde con los santos del cristianismo. 


Por todo esto, parece relevante intentar precisar que in- 
fluencia real ejercieron sobre la sociedad de los primeros siglos de 
nuestra era estos cultos orientales. Según McMullen, (1981:5-18) 
que ha estudiado «estadísticamente» ese aspecto, las más destaca- 
das de esas divinidades orientales, como lIsis/Serapis, o 
Cibeles/Attis, ocuparían los últimos lugares entre los quince gran- 
des dioses venerados en las provincias latinas del Imperio, donde 
seguían predominando las deidades tradicionales. Esta conclusión, 
confirmada por la epigrafía, parece lógica y no puede extrañarnos. 
El grueso de la población, en cualquier formación social, tiende a 
conservar por inercia la tradición heredada y a identificarse con el 
pensamiento oficial dominante. 


Por eso el punto de partida es admitir que estas creencias 
foráneas sólo fueron seguidas por un porcentaje difícil de precisar, 
y que incluso en el siglo HI solo representaban en el conjunto del 
Imperio a un segmento de la población fundamentalmente urbana, 
frente al resto de la población, sobre todo agraria y apegada a los 
ritos ancestrales. 


Algo en que creer 61 


Esto no quiere decir que la masa de la población fuera ig- 
norante sobre la existencia de esos cultos, Pompeya y Herculano 
han confirmado que sus casas y jardines privados albergaban mu- 
chos pequeños santuarios que estaban dedicados no solo a las fuer- 
zas romanas del hogar, sino a dioses personales procedentes del 
Oriente griego, Isis, Serapis y otros. Por eso no podemos subesti- 
mar la influencia que, de algún modo, esas creencias pudieran ejer- 
cer sobre la mayoría social. 


Las creencias extranjerizantes o las ideas filosóficas en 
boga debieron operar sobre las gentes como «representaciones so- 
ciales», teorizadas por la moderna psicología social.'' Ni que decir 
tiene que no se trataba de las complejas elucubraciones desarrolla- 
das por los filósofos, o de los conceptos teológicos manejados por 
los sacerdotes, imposibles de entender para una plebe inculta. Nos 
referimos más bien a un conocimiento popular de lo que estas cre- 
encías y teorías podían sostener. El epicureísmo podía vulgarizarse 
como el «buen vivir» hedonista, o el estoicismo como simple re- 
signación ante lo que acontecía. De ahí vendría la frase: «tomarse 
las cosas con filosofía»; y el culto a Isis como una poderosa fuerza 
protectora. 


Como dice Piñeiro (1991:46-47) «A pesar de carecer de la 
facilidad de expansión que hoy proporciona la producción libresca 
y el fácil acceso que a ella se puede tener, el pueblo sencillo recibía 
alimento cultural en el teatro, en los certámenes literarios, en las 
lecturas públicas e incluso en los cultos religiosos... predicadores, 
filósofos y demás miembros de movimientos culturales, filosóficos 
o religiosos exponían sus ideas en cualquier esquina o lugar apro- 
piado de los abundantes pórticos que solían rodear la plaza pú- 
blica... así se produjo en el mundo helenístico un auténtico 
mercado filosófico popularizador en el que las ideas de las escuelas 
filosóficas llegaban a círculos de personas mucho más amplios, 
aunque, naturalmente, perdiendo vigor y profundidad.»'? 


De esa forma pudieron influir los cultos mistéricos, contri- 
buyendo gradualmente a un cambio lento pero profundo en la men- 
talidad religiosa de los romanos, al entrar en competencia las 
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«creencias» de la religión tradicional con la «fe» puesta en una di- 
vinidad en particular y elegida por el individuo. La mayoría de la 
población continuó conformándose con la eficacia de los dioses 
invocados ritualmente de acuerdo con las prácticas de siempre o 
con la ayuda de la magia; pero algunos empezaron a tener fe en 
una vida ultraterrena de bienaventuranza que garantizarían algunas 
de esas nuevas divinidades procedentes de Oriente. Así conceptos 
como «salvación» o «eternidad» debieron empezar a circular entre 
las gentes. Por otra parte, el iniciado podía entregarse a su divini- 
dad, e incluso hacer ostentación social de ello, y sin embargo ésta 
particular devoción personal no le impedía honrar a los otros dioses 
de su propia ciudad o del Estado romano, lo que le facilitaba des- 
envolverse en su entorno. 


Así mismo, acceder o ser testigo de prácticas y ritos vulga- 
res, adaptados a las inteligencias más burdas, no entraba en con- 
tradicción con la idea de una esperanza salvadora, que venía a 
reactualizar en el individuo los viejos e inmemoriales mitos de la 
vida de ultratumba. La diferencia radicaba en que ahora el mito iba 
acompañado de una teología que con frecuencia explicaba, con un 
cierto aparato filosófico, el orden del mundo, respondiendo así a 
través de la autoridad divina a las necesidades del conocimiento 
existencial más elementales, pero también a las más complejas. 
Las interpretaciones simbólicas, del pitagorismo, la estoa o el ne- 
oplatonismo, adornaban estos arcanos religiosos, y las gentes hu- 
mildes, más cargadas fe que de comprensión, las aceptaban como 
verdaderas precisamente por la misma oscuridad de ese simbo- 
lismo. 


Según Bayet (1969:210-231), se podrían distinguir en estas 
religiones dos grupos fundamentales atendiendo a su origen: las 
basadas, en un plano biológico de renacimiento de la naturaleza y 
de los ciclos vegetales de renovación, y otras inspiradas en los ci- 
clos cósmicos de revoluciones astrales. En las primeras se trataría 
de divinidades de la vegetación que habían perdido su primitivo 
carácter. Mientras que las segundas se cimentarían en creencias pi- 
tagóricas y en el éxito entre las élites de la noción griega del 
Tiempo divinizado, Aián-Aeternitas, que se combinaba con la del 
retorno cíclico de las cosas (la Edad de Oro); y, por otra parte, con 
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la penetración progresiva de la astrología y la astrolatría en el 
mundo romano de las creencias. 


Pero estas religiones orientales no fueron conocidas a un 
tiempo en Roma, en tanto que las vinculadas a los ciclos de rege- 
neración vital tuvieron una presencia temprana, las centradas en 
los ciclos astrales no conocerán su ascenso hasta comienzos del 
siglo III. Mientras que Cibeles llegó a la Urbs a finales del siglo 
II (a. e. v.) en el 205-204, para salvar a la Republica, gravemente 
amenazada por los ejércitos cartagineses, otros dioses como Deus 
Sol Elagabalus o Mitra no recibieron culto de la población romana 
hasta siglos más tarde. Aunque a finales del siglo Il de nuestra era, 
los cultos más extensamente difundidos eran los de Cibeles/Attis 
e Isis/Serapis. 


Cibeles era la gran diosa madre de Anatolia. Su santuario 
principal se hallaba en Pesinunte, Frigia, actualmente en la zona 
asiática de Turquía en el curso superior del río Sakarya (Sangarios) 
donde era venerado su símbolo o imagen, una pequeña piedra me- 
teórica. Cibeles era una diosa de la fecundidad, estaba relacionada 
con las montañas y los animales, y asociada con un joven amante, 
Attis, que daba pie al mito sobre el que se basaba el culto. 


Existen distintas versiones del mito, en la más edulcorada, 
recogida por Ovidio (Fast. TV, 225-245), Attis habitaba en los bos- 
ques de Frigia y era un joven tan hermoso que Cibeles se prendó 
de él. La diosa le profesaba un amor casto, pero quería ligarlo a 
ella para siempre y hacerlo el guardián de su templo, con la condi- 
ción de que se mantuviera virgen. Pero Attis fue incapaz de resistir 
a la pasión de la ninfa Sagaritis (cuyo nombre recuerda el del río 
Sangarios). Cibeles, arrebatada por los celos, derribó el árbol del 
que dependía la vida de la ninfa, y volvió loco a Attis. Este, en un 
rapto de furia estática, se emasculó. En el mito, Attis muere a con- 
secuencia de su mutilación, pero, aun muerto conserva una especie 
de vida latente y de su tumba brotan flores. 


Cibeles tenía a su servicio unos sacerdotes llamados 
«galli», —nombre proveniente de Galazia, región del Asia Menor 
de la que provenía el culto— que se autocastraban. Este terrible ri- 
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tual podía guardar relación con el hecho de que los galli llevaban 
vestidos femeninos, como si los consagrados a Cibeles pretendie- 
ran asemejarse a la diosa por su indumentaria y por la amputación 
de sus genitales; o podía ser simplemente un remedo ritual del mito 
que aseguraba su castidad absoluta, es decir, su entrega total a la 
divinidad. 


Dos ceremonias eran características de este culto: las Me- 
galensia y la Dendrophoria. En el origen romano del culto la diosa 
permanecía confinada en su templo atendida por los galli, ya que 
los romanos tenían prohibido participar en esos ritos, y solo salía 
del recinto en la procesión de las Megalensia. Pero bajo el reinado 
del emperador Claudio se admitió en el calendario oficial de Roma 
el ciclo festivo de las Dendrophoria, fiestas del mes de Marzo, del 
1 aLz7, 


El momento culminante se producía el día 24 de marzo, era 
el «día de la sangre» (dies sanguinis), en el que, cuando el frenesí 
llegaba al paroxismo, algunos neófitos se amputaban los órganos 
genitales y los presentaban como oblación a la diosa. Pero a las la- 
mentaciones fúnebres de la noche del 24 al 25 de marzo sucedía 
bruscamente una explosión de gozo, cuando al amanecer se anun- 
ciaba la resurrección del dios. Era el día «de la alegría» (Hilaría). 
Estas fiestas de primavera eran una conmemoración de la muerte 
y «resurrección» de Attis y su importancia y solemnidad las ase- 
mejaba, incluso por las fechas, con la pascua de los hebreos y cris- 
tianos. 


Según algunos autores (Elíade, 1979), las iniciaciones in- 
dividuales en el culto de Cibeles/Attis se celebrarían el 28 de marzo 
y el ayuno impuesto a los neófitos consistiría sobre todo en la pri- 
vación del pan, pues el dios era la «espiga segada verde». Cumpli- 
dos los ritos previos, el mistes era consagrado mediante la sangre 
de un toro o de un carnero (taurobolium o criobolium), en el curso 
de un ritual, en el que situado en una fosa, recibía encima de él la 
aspersión purificadora —garantía de inmortalidad (al menos du- 
rante 20 años)— de la sangre del animal degollado. Es verosímil 
que con el tiempo este sacrificio hubiera remplazado a la automu- 
tilación de los mistes. Finalmente terminaba el ceremonial con un 
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banquete en común, en el que muy probablemente sólo se consu- 
mía pan y vino.'* 


Es cierto que el complejo mítico-ritual podía ilustrar el 
«misterio» de la vegetación; la sangre y los órganos sexuales ofre- 
cidos a Cibeles asegurarían la fertilidad de la Tierra Madre. Pero 
con el paso del tiempo, este culto inmemorial fue revestido de nue- 
vas significaciones religiosas. Sus ritos cruentos se convirtieron en 
un medio de redención, configurando la base de una religión sal- 
vífica que se hizo muy popular durante los primeros siglos de nues- 
tra era en todo el Imperio Romano. Una inscripción romana del 
año 376 proclamaba «renacido para la eternidad» al que ha cele- 
brado el taurobolio o el criobolio. En este caso se trataría muy po- 
siblemente de una influencia cristiana, pero la promesa de 
«resurrección» o de «renacimiento» iba ya implícita en el argu- 
mento mítico-ritual de la Hilaria. 


El culto de Cibeles se extendió por el Imperio romano 
siendo muy seguido especialmente en la Galia y en África. Los 
emperadores Claudio y Antonino le dieron título de nobleza y fi- 
jaron sus ceremonias. Como hemos dicho el emperador Claudio 
(41-54 e. v.) hizo pública la festividad y probablemente bajo su 
mandato los ciudadanos romanos tuvieron acceso a algunas fun- 
ciones sacerdotales reservadas hasta entonces exclusivamente a los 
galli; aunque se impuso a este sacerdocio romano la prohibición 
de castrarse. En el «Día de la Sangre», el archigallus presentaba 
como ofrenda su propia sangre efectuándose algunos cortes en los 
brazos. 


De todas las religiones orientales que se introdujeron en el 
Imperio cuando el cristianismo empezaba a abrirse paso, la princi- 
pal fue la de Isis/Serapis. El culto a Isis había llegado a la Campa- 
nia en el siglo II (a. e. v.), traído sin duda por comerciantes itálicos 
que lo habrían conocido en Delos, Sicilia, o lo más probable, di- 
rectamente en Alejandría, desde donde se difundió rápidamente, 
llevando consigo a Isis, Horus y Anubis. De esta forma, el culto a 
Serapis/Isis y Horus llegó a Roma a comienzos del siglo I. No obs- 
tante, durante mucho tiempo fue sospechoso, dada la desconfianza 
a finales de la República con las cosas de Egipto. Finalmente fue 
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entronizado oficialmente por Calígula, aunque fue Vespasiano 
quien le dio un impulso definitivo al aceptarlo en el panteón oficial 
romano. Más tarde, con Domiciano, se construyó un templo a Isis 
fuera del pomoerium, el recinto sagrado de la ciudad, en el Campo 
de Marte. 


El sustrato de esta religión residía en un mito egipcio ya 
milenario. Osiris, junto a Isis, su hermana y esposa, reinaban sobre 
Egipto donde el dios había introducido la agricultura. Envidioso, 
su hermano Seth lo mató alevosamente y cortó el cuerpo de Osiris 
en catorce pedazos, desparramándolos por los cuatro puntos car- 
dinales. Isis, después de haber errado durante mucho tiempo con 
su hijo Horus, logró reunir los miembros de su amado esposo y 
éste resucitó para convertirse en el soberano del Reino de los Muer- 
tos. Finalmente, el malvado Seth terminó siendo vencido por Horus 
el hijo vengador. Aquí tenemos una de tantas variantes del mito del 
dios muerto y resucitado. 


Los sacerdotes dedicados al culto de la diosa se dividían en 
varias categorías, la más alta de las cuales era la de los iniciadores 
en las prácticas mistéricas. Un clérigo, con el cráneo rapado y ves- 
tido de lino blanco, regulaba un ciclo de fiestas y prácticas coti- 
dianas de oraciones. Había dos servicios diarios. De madrugada, 
al alba, tenía lugar la apertura de las puertas del templo al son de 
los sistros mientras un sacerdote aparecía llevando en sus manos 
un vaso de oro que contenía, el agua del Nilo, que se transportaba 
hasta Roma específicamente para este fin. El oficio vespertino co- 
menzaba hacia las dos de la tarde. Se cantaban algunos himnos a 
la diosa antes de correr las cortinas hasta el día siguiente. 


Cada año se celebraban solemnemente misterios en honor 
a Isis y a Osiris. En primavera se procedía a la consagración de la 
nave en la que Isis tenía que partir a la búsqueda de los restos mor- 
tales de su divino cónyuge. En otoño se celebraban los misterios 
consagrados a las peregrinaciones de Isis y a la resurrección de 
Osiris. La inventio de Osiris era la fiesta principal en la que Isis lo- 
graba resucitarlo mediante sus conocimientos mágicos y lo con- 
vertía en garantía de inmortalidad y protector de los muertos. 
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Como en el culto de Attis, se trataba también de un rito de 
muerte y resurrección, de una alternancia de desesperación por la 
muerte y de jubileo místico con la resurrección. En la época impe- 
rial, este culto era muy popular de un extremo al otro del Imperio. 
Las excavaciones arqueológicas han dado a conocer miles de ins- 
cripciones en honor de Isis, y no solamente en Egipto y en Siria, 
sino también en los Balcanes, en Italia, en el territorio de la Ale- 
mania actual y aun en Inglaterra. 


A medida que se difundía el culto iba también sufriendo 
modificaciones importantes. La versión inicial del mito de Osiris 
muerto y renacido simbolizaba en Egipto la renovación anual de 
las fuerzas creadoras de la naturaleza, pero ulteriormente se amplió 
este sentido e Isis pasó al primer plano asumiendo múltiples atri- 
buciones. En una inscripción (CIL X, 3800) que data del siglo Il o 
III, se caracterizaba a Isis como reina de toda la tierra, inventora 
de la escritura y legisladora. Según esta inscripción, ella separó la 
tierra del cielo, a ella se debía la órbita de los astros, también la in- 
troducción de la navegación marítima, y así mismo le incumbía el 
gobierno de los ríos y los vientos. Pero, sobre todo, Isis era la diosa 
que había conocido el sufrimiento, y podía convertirse en defensora 
de la justicia y protectora de los desamparados. 


Durante mucho tiempo, se ha considerado que los devotos 
de Isis eran sobre todo extranjeros y esclavos, por la esperanza que 
abrigaban de una vida mejor, y que a lo sumo se adherían también 
algunos diletantes romanos de clase alta. Pero éste, como otros cul- 
tos mistéricos, realmente penetró en distintas capas sociales. Li- 
bertos, pero también ciudadanos libres e incluso representantes de 
las élites municipales se sumaron a él, ya que muchas de las ins- 
cripciones halladas en su honor llevan nombres romanos. Dado que 
los epítetos de Augusta y Regina se atribuían a Isis podría inferirse 
una relación entre la veneración a la diosa y el culto imperial, lo 
que podría explicar determinadas adhesiones como una forma de 
promoción social o política. Lo cierto es que la influencia de esta 
religión comunitaria y fraternal, se dejó sentir en los más diversos 
estratos, e incluso entre los intelectuales (Plutarco, Apuleyo...). De 
hecho este culto se convirtió en uno de los más importantes de Oc- 
cidente hasta la destrucción del Serapeum de Alejandría el año 385 
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de nuestra era. «Isis, de modo particular, llegó a ser la única divi- 
nidad universalmente honrada en los siglos 1 y II d. de C.», afirma 
Lietaert Peerbolte (2006:316). 


El otro grupo de cultos orientales según la clasificación de 
Bayet, las llamadas religiones astrales, no triunfaron verdadera- 
mente más que a partir del siglo III, aunque aparecieron ya a plena 
luz en el siglo II. Su éxito se explica, ante todo, por las influencias 
sirias, favorecidas por los contactos con Irán y las conquistas de 
Trajano. Sin embargo, sólo llegaron a prosperar con los Severos, 
cuyos lazos sirios son conocidos. El más importante de estos cultos 
fue el de Mitra que siguió una trayectoria ascendente hasta con- 
fundirse con el culto oficial de Deus Sol Invictus instituido por Au- 
reliano en el año 274, y del que hablaremos más adelante. 


Mitra, de origen iranio, era el antiguo dios supremo de la 
luz solar y la Verdad. El zoroastrismo, con la dualidad Ahura 
Mazda y Ahrimán, dioses del Bien y del Mal, lo redujo a un plano 
inferior. Pero la astrología babilónica y, posiblemente, las influen- 
cias grecosirias (Helios), lo convirtieron en el dios solar por exce- 
lencia. 


En el culto iranio a Mitra el mundo es el escenario de un 
combate perpetuo entre Ahura Mazda (Ormuz), dios del fuego y 
de la luz, y Angramainyou (Ahrimán), divinidad cruel de las tinie- 
blas. El primero recibe el apoyo de su hijo Mitra, espíritu del Bien 
y de la Justicia, y al propio tiempo mediador entre la humanidad y 
Ahura Mazda. Luchando heroicamente contra Angramainyou y so- 
portando toda suerte de sufrimientos, Mitra será un día enviado a 
la tierra para vencer a las fuerzas del mal y fundar sobre la misma 
el reino milenario de Ahura Mazda. Pero en la época en que llegó 
a Europa, a comienzos de nuestra Era, el héroe ya se había dife- 
renciado de su contexto persa y se había convertido en una divini- 
dad mistérica con atributos éticos y un culto sacramental. 


Conocida en Occidente desde las guerras contra Mitrídates, 
esta religión realizó su aparición en el Imperio Romano hacia el 
final del siglo lI (a. e. v.) Pero su culto se desarrolló a partir de 
Nerón, y aumentó con los Flavios y sus relaciones con los partos. 
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En su biografía de Pompeyo, Plutarco (XXIV) relata que los piratas 
de Cilicia fueron los primeros en celebrar en Roma los misterios 
de Mitra. 


Las huellas más remotas del culto de Mitra se recogieron 
en las excavaciones arqueológicas de Ostia, el antiguo puerto de 
Roma, pero el primer testimonio fiable del que disponemos para 
reconocer la presencia del culto en las fronteras del Imperio, es el 
que aparece en la obra del poeta romano, Estacio, titulada la Te- 
baida, posiblemente escrito el 80-82 (e. v.). Los dos versos que nos 
interesan dicen: «O cual de Persia entre las gentes fieras que adoran 
por su dios tu llama ardiente, te llames Mitra, y con rigor eterno 
tuerzas del toro el indomable cuerno» (1, 719). Estacio hace refe- 
rencia claramente al episodio central de los misterios mitráicos, el 
sacrificio del toro por parte de Mitra, dentro del contexto espacial 
de una cueva o antro. 


El mito sobre el que se basaba el culto a Mitra propiamente 
dicho no cuenta con una narración escrita que facilite su compre- 
sión y debemos deducirlo de la iconografía del dios y de las inter- 
pretaciones que se le han dado. 


Mitra parece nacer en el interior de una gruta del que surge 
como un joven guerrero tocado con gorro frigio, pantalones ceñi- 
dos y armado de un arco. Después, Mitra comienza su ciclo rela- 
cionado con la búsqueda, captura y posterior sacrificio del toro 
primigenio. Este acontecimiento es el que ocupa un papel funda- 
mental dentro del culto mistérico. La tauroctonía está presente en 
todo lugar de culto a Mitra. Después de matar al toro, Mitra celebra 
un banquete con el Sol; juntos comen la carne del animal y beben, 
dando a entender que entre ellos se está estableciendo una verda- 
dera comunión. Otras representaciones concluyen el ciclo presen- 
tando al Sol arrodillado ante Mitra, para posteriormente darse la 
mano y finalmente marchar juntos hacia el cielo, montados ambos 
en un carro solar. 


En contraste con las demás divinidades mistéricas greco- 
orientales, el dios salvador no muere y resucita, aunque parece ope- 
rar como dios vivificador. En consecuencia, como Weston ha 
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señalado, hay una marcada diferencia entre las iniciaciones de Attis 
y de Mitra: «El iniciado de Attis muere, quizá es enterrado, para 
resucitar en unión con su dios; el iniciado de Mitra resucita direc- 
tamente en la esfera celeste, donde es recibido y acogido por su 
dios» (Cit. James, 1973:279). No obstante, el sacrificio del toro 
podía operar como un sustitutivo de la víctima regia. El hecho de 
que el taurobolio se tomase del culto de Cibeles sugiere una rege- 
neración, también en el mitraísmo, a través de la muerte y la resu- 
rrección. La tauroctonía podía representar la acción demiúrgica por 
la cual la creación se renueva y el cosmos recibe su ordenamiento. 
Este carácter demiúrgico estaría vinculado con el sol generador y 
el fuego creador. 


Parece demostrado que el ejército desempeñó un impor- 
tante papel en la difusión de este culto, favorecido por los empera- 
dores, ya que honraba la fuerza viril y la disciplina moral. Las 
huellas más numerosas del culto se han encontrado en los campa- 
mentos militares, las regiones renano-danubianas e Italia, en Pute- 
oli, Ostia e incluso Roma. Se tienen así mismo datos que prueban 
la existencia en el siglo II de comunidades fieles al culto de Mitra 
siguiendo la frontera norte de las posesiones romanas en Inglaterra. 
Si bien el protagonismo del estamento militar en la difusión del 
mitraísmo parece innegable, la presencia de mitreos y de inscrip- 
ciones particulares, nos muestran que otros grupos sociales también 
pudieron intervenir tanto en el culto, como en su propagación. En 
ocasiones, pudieron ser comerciantes de origen oriental quienes 
introdujeran el culto. Así se podría explicar el hallazgo de mitreos 
en zonas donde el elemento militar fue bastante débil o práctica- 
mente nulo, y tampoco podemos desdeñar el papel que pudieron 
ejercer libertos y esclavos en su propagación. 


Mitra nunca poseyó templos típicos, pero eran numerosos 
los mitreos, criptas a las que se les daba el aspecto de una gruta en 
el nicho que servía de ábside, cubriéndolo de piedra pómez y de 
rugosidades artificiales. Un corredor central y alargado, situado 
entre dos filas banquetas paralelas, conducía a la imagen de Mitra 
Tauróctono. Esta nave a menudo se hallaba precedida por una es- 
pecie de pronaos en la que se guardaban los hábitos sacerdotales y 
los utensilios rituales. La bóveda, que representaba el cielo, se halla 
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frecuentemente decorada con estrellas. Las banquetas o podio ha- 
cían del mitreo un comedor, ya que el acto esencial de culto era 
una comida en común, con pan y vino, que conmemoraba el ban- 
quete de Mitra y del Sol tras el sacrificio del toro. 


La iniciación mitráica contaba siete grados correspondien- 
tes cada uno de ellos a un astro. La entrada de los fieles en una 
complicada jerarquía iba acompañada de misterios, que compren- 
dían juramentos de tipo militar, pruebas y purificaciones. El can- 
didato al ingresar pasaba por una ceremonia que comportaba una 
amenaza o un simulacro de muerte antes de su resurrección como 
seguidor del dios. Los neófitos estaban obligados a practicar fre- 
cuentes abluciones a fin de limpiarse de toda culpa, como en el 
culto de Isis; pero una vez superadas las tres primeras iniciaciones, 
en vez de agua se usaba miel que se derramaba sobre las manos y 
la lengua del iniciado. 


Realmente, la popularidad de este misterio se debió sobre 
todo al patronazgo imperial, y a partir del reinado de Cómodo (180- 
193 e. v.) los emperadores empezaron a adoptar el título de /nvic- 
tus, que hasta entonces se había reservado exclusivamente a Mitra. 
Pero el culto a Mitra, a pesar de la importancia que han querido 
darle autores como Renán,'* fue un culto mistérico más, como el 
de Cibeles o Isis, pero en ningún momento fue adoptado como cre- 
encia preferente por el poder y no puede confundirse con el culto 
al Sol Invictus. Es cierto que Mitra se identifica con el sol, pero al 
mismo tiempo no es el sol, aunque es /nvictus, un título que en 
Roma estaba estrechamente ligado al astro solar. Las connotaciones 
de este título son manifiestas y está unido a una ideología de la vic- 
toria y el triunfo sobre las empresas que se acometen. La particular 
evolución que experimentó el culto del Sol en el politeísmo ro- 
mano, iba a conceder un protagonismo especial al Sol Invictus, 
mucho más influyente que el culto a Mitra. 


Desde los estudios de Cumont, a comienzos del siglo XX, 
quedó demostrado que muchas de las inscripciones que tan sólo 
presentan este título de Sol Invictus sin aparecer en ellas el nombre 
de Mitra, no están referidas necesariamente a Mitra, sino al ensayo 
henoteísta auspiciado por Heliogábalo. (Campos, 2019:97). 
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Las llamadas religiones orientales y su influencia en el 
mundo romano han dado pie a distintas interpretaciones sobre su 
naturaleza. Podemos preguntarnos sí eran meros cultos mistéricos 
o religiones con un sistema explicativo completo del funciona- 
miento del mundo y de la humanidad, bajo una perspectiva teleo- 
lógica. (Alvar y Martínez, 1995:436) Así mismo debemos 
cuestionarnos si es correcto denominar de modo genérico como 
«religiones orientales» la diversidad de fenómenos que pretende 
abarcar esa simple denominación, dado que dichos cultos distan 
mucho de caracterizarse por la homogeneidad y uniformidad que 
a veces se ha atribuido a sus liturgias y a sus doctrinas. (Blázquez 
y Montero, 2011:597-601). Realmente no existía una teología es- 
pecífica y general para el conjunto de esos cultos, así como tam- 
poco una terminología unitaria y universal para describir sus ritos 
o su ideario. De hecho, todos se fueron modificando para conver- 
tirse en productos consumibles en su nuevo escenario cultural. 


Lo que sí se puede afirmar es que en el proceso de profunda 
transformación de los sentimientos religiosos, que se experimentó 
desde la época helenística hasta la implantación del cristianismo 
como sistema superestructural hegemónico, las religiones orienta- 
les desempeñaron un importante papel por diferentes motivos. El 
primero radica en la relación que el individuo establecía con la di- 
vinidad cultual sin la mediación directa del Estado. En ese sentido 
estos cultos constituyeron un factor desestabilizador de la vieja 
norma religiosa imperante en el mundo grecorromano. El sujeto 
buscaba voluntariamente esas creencias, implicándose en ellas de 
un modo activo, dejando de ser mero participe pasivo de ceremo- 
nias establecidas y oficiales. 


La presencia de una comunidad de creyentes se convierte 
también en un elemento importante a la hora de entender las ma- 
nifestaciones externas que algunos de estos cultos mistéricos des- 
arrollaron. Esas comunidades, unidas por su creencia religiosa, se 
convertían en actores sociales en el seno de la población, ejer- 
ciendo sin ninguna duda influencia en la mayoría social. Por eso, 
más allá de su estimación estadística, se debe valorar su impacto 
cualitativo y su incidencia en los círculos de poder políticos e in- 
telectuales. Los cultos mistéricos no solo no se oponían al culto 
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imperial, sino que lo fortalecían y justificaban por qué los empe- 
radores terminaron por patrocinarlos y ellos mismos se podían ini- 
ciar en alguno de esos misterios. La participación en tales cultos 
daba pues a sus partidarios una justificación de lealtad a los gober- 
nantes, y su elección les distanciaba de los no iniciados a los que 
se podía considerar como gente común, incapaces de percibir más 
allá de las «fábulas» que sustentaban las creencias tradicionales. 


Por otro lado algunos de estos misterios desarrollaron ritos 
y prácticas sencillas que terminaron influyendo poderosamente en 
una de ellos: el cristianismo, que se iba a convertir en dominante. 
Pero sobre todo ejercieron influencia en la medida en que estas lla- 
madas religiones orientales fueron derivando en creencias que ga- 
rantizaban la supervivencia post mortem, ofreciendo a sus adeptos 
la convicción de una vida de bienaventuranza distinta a la que re- 
almente llevaban en este mundo. 


La influencia griega en estos cultos orientales se evidencia 
justamente por el carácter mistérico de muchos de ellos, inspirado 
en los misterios que se desarrollaban desde hacía siglos entorno a 
la diosa Demeter en Eleusis, pequeño santuario próximo a Atenas. 


El nombre de «misterios» procede del vocablo griego 
uuotñpiov (derivado del verbo o, «cerrar»), que significa algo 
cerrado u oculto, es decir, una ceremonia religiosa oculta a la ma- 
yoría, reservada a los iniciados, y cuyos ritos y pormenores estaban 
sujetos al precepto del silencio. Ese secreto al que se veían obliga- 
dos los participantes nunca fue vulnerado y los escasos indicios 
que han llegado hasta nosotros no nos permiten afirmar con certeza 
en qué consistían, y que ocurría realmente durante el ceremonial 
en el interior del Telesterion, el recinto sagrado donde se desarro- 
llaban en Eleusis esos ritos. 


Podemos deducir que los rituales con los que estaba origl- 
nalmente vinculado este culto eleusíaco se orientarían al manteni- 
miento de la vida y de la fecundidad, pero con los cambios 
operados en la sociedad ateniense el sentido del rito habría evolu- 
cionado. Ya en el Himno Homérico a Demeter se dice: «¡Feliz 
aquel de entre los hombres que sobre la tierra viven que llegó a 
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contemplarlos! Mas el no iniciado en los ritos, el que de ellos no 
participa, nunca tendrá un destino semejante, al menos una vez 
muerto, bajo la sombría tiniebla» (Frag. 480). Parece evidente que 
el significado del rito, cuando fueron escritos estos versos a finales 
del siglo VII (a. e. v.), era ya claramente salvífico. El antiguo rito 
agrario y generatriz, bajo el patrocinio de la doble personalidad fe- 
menina Demeter/Perséfone, se estaba transformando en un ritual 
iniciático de pervivencia pos-mortem. 


Lo cierto es que durante siglos este culto en Eleusis trans- 
mitió ese sentido a los que se iniciaron en él, muchos de ellos im- 
portantes hombres de Estado o significados intelectuales. «¡Tres 
veces felices serán aquellos de los mortales que tras haber contem- 
plado estos misterios al Hades se encaminen. Pues sólo a éstos es 
posible allí vivir, mientras que a los demás disponer de todo tipo 
de desgracias!» (Sófocles, Frag. 837). Esta experiencia mistérica 
como vía de salvación tras la muerte la ratifica Píndaro que nos 
dice: «¡Feliz el que, después de haberlos visto, desciende a la tierra; 
feliz el que conoce el fin de la vida, y conoce el comienzo que otor- 
gan los dioses!» (Trenos, 137). 


Podemos decir que Eleusis fue el auténtico nacimiento de 
la inmortalidad intelectualizada que a través del cristianismo he- 
redará el mundo occidental. La importancia del hecho no pasó des- 
apercibida a Platón, que se mostraba favorable al rito, ni tampoco 
a otros ilustres pensadores del mundo antiguo, como el mismo Ci- 
cerón, que se convirtió en iniciado. Cicerón, que se esforzó en for- 
jar nuevos valores y creencias superadores de los viejos mitos, nos 
dejó un claro testimonio de lo que estamos diciendo: «Entre los 
muchos dones excelentes y divinos que Atenas ha dado a los hom- 
bres, nada hay mejor que estos Misterios por los que somos lleva- 
dos de la barbarie a la civilización. Con razón reciben el nombre 
de iniciación, porque así es como hemos aprendido los primeros 
principios de la vida; y no sólo hemos recibido la manera de vivir 
con alegría, sino también de morir con una esperanza mejor» (De 
leg. II, 14). Pensadores como Cicerón contribuyeron a que el rito 
acabara adquiriendo un tinte moralizante y una dimensión espe- 
ranzadoramente existencial. 
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La mayor parte de religiones orientales que llegaban a 
Roma tenían un carácter mistérico inspirado en Eleusis, pero a di- 
ferencia de estos misterios helénicos, que se celebraban exclusiva- 
mente en el Telesterion y en fecha precisa, las iniciaciones en los 
restantes cultos podían efectuarse en cualquier lugar y en algunos 
casos en cualquier fecha. También contribuía a su difusión que el 
hecho de pertenecer ya a una sociedad mistérica no impedía ini- 
ciarse en otras cofradías secretas. Por otra parte la aceptación en 
ellas de todo tipo de personas de distinta condición: mujeres, hom- 
bres, esclavos, libres, facilitaba las adhesiones; la excepción la en- 
contraríamos en el culto a Mitra reservado únicamente a los 
varones. 


Para conseguir la salvación que ofrecían los Misterios, el 
hombre piadoso debía formar parte de un grupo o comunidad en 
torno a una de esas divinidades salvíficas. La entrada en ese cená- 
culo de escogidos significaba para el aspirante someterse a un rito 
de iniciación más o menos complicado (catequesis, purificaciones, 
ayunos...) que daban al novicio el acceso al conventículo. La ini- 
ciación, considerada como un acto cuasi mágico, se entendía como 
una cualificación esencial con vistas a la bienaventuranza en el más 
allá. No sabemos ciertamente en qué consistían esas prácticas, pero 
sí que se recitaban ciertas fórmulas, se ejecutaban diversos actos 
preparatorios, y al final el iniciado percibía de algún modo la pre- 
sencia de la divinidad. Se han aventurado todo tipo de explicacio- 
nes racionales: hipnosis, drogas, sugestión ante escenificaciones 
con espejos, luces y sonidos'*..., pero todas son meras hipótesis. 


Los misterios helenísticos, a pesar de su «espiritualiza- 
ción», habían conservado numerosos elementos arcaicos —música 
desenfrenada, danzas frenéticas, tatuajes, consumo de plantas alu- 
cinógenas— para forzar la aproximación de la divinidad. Así, por 
ejemplo, en los Misterios de Attis y de Mitra, como ya hemos 
dicho, se sacrificaban toros o carneros sobre una fosa cubierta por 
un enrejado, de forma que la sangre cayera sobre el neófito situado 
bajo el mismo, y en el culto a Attis se contemplaba la autolesión. 
Finalmente, de una manera que no ha podido ser enteramente acla- 
rada, el neófito debía participar ritualmente en una representación 
litúrgica articulada en torno a la muerte y resurrección o renaci- 
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miento de la divinidad, culminando de ese modo la iniciación que 
para el mistes se traducía en una especie de imitatio dei. 


Apuleyo en el libro XI de las Metamorfosis, compuesto en 
tiempos de Marco Aurelio, nos cuenta, a través de Lucio, el prota- 
gonista de la novela, algunos aspectos de cómo fue su iniciación 
como devoto de Isis. Sobre esa experiencia Lucio le dirá al lector: 
«Escucha, pues, y ten fe, vas a oír la verdad. Llegué a las fronteras 
de la muerte; pisé el umbral de Proserpina y a mi regreso crucé 
todos los elementos. En plena noche vi el sol que brillaba en todo 
su esplendor; me acerqué a los dioses del infierno y del cielo; los 
contemple cara a cara y los adoré de cerca» (XI, 23). Se trataba, 
sin duda alguna, de una experiencia cuyo contenido específico ig- 
noramos, aunque sabemos que el devoto recibió de la diosa esta 
promesa: «cuando tu hayas consumado el curso de tu vida y pases 
al mundo subterráneo, también allí, en el hemisferio inferior, me 
verás brillar en medio de las tinieblas del Aqueronte, reinando en 
las secretas estancias de la Estigia; tú mismo, morador de los Cam- 
pos Elíseos, adorarás en mi a tu constante protectora». 


Este relato, que indudablemente se basa en un conoci- 
miento personal de los ritos, nos indica que el medio para alcanzar 
el estado de la regeneración y una vida nueva adquiría la forma de 
un drama sacramental. Por eso la figura que ocupaba la posición 
central en las religiones mistéricas más extendidas (salvo en el 
culto a Mitra) solía ser la imagen de una divinidad joven, que sufría 
la muerte y de algún modo resucitaba. Osiris, Dionisos, Attis, Ado- 
nis...'* serían algunas de estas divinidades. 


En este ambiente general, debemos imaginar una infinidad 
de matices en las relaciones de cada persona con sus creencias, con 
sus sacerdotes y sus dioses, según los grados de su conciencia, su 
deseo, su humildad o su orgullo, su libertad o su dependencia so- 
cial. Pero en cualquier caso, había hecho su aparición algo que se 
diferenciaba de la concepción religiosa tradicional, creando un des- 
equilibrio íntimo entre la promesa estimulante de una hipotética 
inmortalidad y el sometimiento a rituales extraños y misteriosos. 
El deseo del individuo oscilaba entre una concepción trascendente 
de esa divinidad y el anhelo de encontrar en ella a un mediador 
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cercano, un salvador que antes de ser inmortal, habría sufrido la 
muerte terrestre, como Baco, Attis, u Osiris, o que antes del triunfo 
final del Bien, estaría como Mitra luchando para salvar a la crea- 
ción de las fuerzas del Mal. Creer en eso, e imitar a esa deidad, re- 
sultaba esperanzador. 


Debemos tener en cuenta que en siglo I de nuestra era, para 
muchos, lo que quedaba al morir era un cadáver sin alma, y nin- 
guna doctrina filosófica reconocida afirmaba otra cosa distinta. El 
escepticismo era general en época de Augusto, y la difusión entre 
los círculos más elevados de una ambigua creencia en la inmorta- 
lidad del alma, sólo en el caso de figuras especialmente distingui- 
das, contrastaba con la idea prevaleciente en la mayoría de las 
personas. Ejemplo de lo que decimos es como invocaba el histo- 
riador romano Tácito a su suegro fallecido en el año 93 (e. v.): «Si 
existe algún lugar para los espíritus de hombres nobles, si, como 
les gusta decir a los sabios, las grandes almas no desaparecen con 
el cuerpo, ojalá descanses en paz» (Agricola, 46). Unos treinta años 
antes, Seneca había escrito a Lucilio con ocasión de la muerte de 
un amigo y le decía: «Ahora considero que todas las cosas son mor- 
tales, pero incierta la ley que fija su mortalidad (...). Y si es posible, 
caso de ser cierta la opinión de los sabios, alguna mansión puede 
que nos cobije» (Epist. 63, 15-16). Sin embargo, Plutarco, escri- 
biendo en el siglo II (e. v.), dejaba claro que la creencia popular de 
que el cadáver de Rómulo había ascendido al cielo, le parecía «de 
tontos» (Plutarco Rómulo 28, 6). 


A la cuestión de si había o no otra vida en el más allá mu- 
chos estaban convencidos, como lo epicúreos, de que todo acababa 
con la muerte. La muerte era la privación de la sensibilidad, la ne- 
gación de todos los males de este mundo y por tanto un descanso; 
no había para estos nada más allá, ni bueno ni malo, ni premio ni 
castigo, tan solo quietud, un estado de inconsciencia, comparable 
con la nada, en consecuencia, uno se liberaba del miedo a la 
muerte. El epitafio de un niño, esclavo de un liberto de la ciudad 
de Rávena, insta a su familia y al amo a no llorar su muerte: «No 
siento el tormento de la muerte, la vida fue un tormento, la muerte 
me ha traído la paz» (Cit. Straherman 1957:154) 
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Los epigrafistas han denominado como epicúreos muchos 
epitafios que plasmaban esta creencia: Nil fui, nil sum (CIL Il, 434) 
o ...Non fui, fui, non sum, fui, (CIL l1 2/7, 869). Algunos adquirían 
forma poética como este carmen sepulcralis encontrado en Pax 
Julia (Beja, Portugal). «Viajero, quienquiera que seas que pasas 
ante mí, aquí enterrada, cuando hayas leído en esta piedra que he 
muerto en el vigésimo [año] de mi vida, me compadecerás, aunque 
percibirás mi descanso, y dulcemente desearé para ti, que estás can- 
sado, que vivas más [años] y que envejezcas más. Disfruta de la 
vida que a mí no me ha sido permitido [disfrutar]. (Me) complace 
que llores. Vete; más bien apresúrate, pues tu que (me) lees, tú 
mismo serás leído; vete; / Nice vivió veinte años» (CIL. ll 59-IRCP 
270). 


Lo cierto es que solo algunos creían en una existencia fu- 
tura como algo bienaventurado, pero ninguno, ciertamente, imagl- 
naba una segunda vida que comportara una reencarnación del 
cuerpo. Predominaba la vaguedad sobre qué significaba exacta- 
mente el más allá, y la vida de las almas después de la muerte, y 
su destino sólo se concebía a través de los viejos mitos. 


También se han encontrado numerosos epitafios que reco- 
gían este sentir. En el de Statius Onesimus, «el comerciante más 
honesto de Via Appia» se dice: «en esta tumba se encuentra su 
cuerpo sin vida, pero su espíritu ha sido bien recibido por los dio- 
ses» (CIL. VI, 9663). Atilia Marcelo de Capena en el epitafio a su 
marido, Fabat, escribió «nuestro cuerpo es terrenal, pero el espíritu 
es celestial y el espíritu de Fabat ha regresado de donde vino y dis- 
fruta de la luz eterna entre los dioses» (CIL. XI, 3963). Epifrodito 
de Hispania pedía a los dioses que acogieran a su esposa por su 
dulce temperamento (CIL. IL, 1399), y en el de Severus, de Ana- 
baris en Africa, su epitafio informaba que siempre fue amable, 
honró a los dioses y ahora, después de su muerte, se encuentra en 
los campos de Elíseos, en verdes prados entre flores (CIL. VIIL 
15569). A veces simplemente decían sobre el fallecido que había 
sido recibido por los dioses (receptus ad deum) 


Desde esta perspectiva, los misterios orientales introdujeron 
en el sistema grecorromano una variable comprometedora, pues 
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sus héroes cultuales parecían situarse en una posición superior a la 
de las divinidades tradicionales ya que eran capaces de doblegar 
el inexorable destino de los mortales y, sobre todo, de perpetuar la 
vida en el más allá de forma dichosa. Todas estas creencias se ba- 
saban en una percepción emocional y no racional del mundo, en la 
negación de la vida terrenal, en el deseo de encontrar formas de 
unirse a la deidad, ganando así la inmortalidad. El triunfo sobre el 
destino y el acceso a esa inmortalidad bienaventurada se convir- 
tieron en los puntales propagandísticos de algunas religiones orien- 
tales, y sobre todo del cristianismo. 


Podemos considerar pues que las inquietudes generadas por 
estos cultos llegaron a muchos otros espíritus distintos a los de sus 
fieles, y nada lo demuestra mejor que la multitud de pinturas o re- 
lieves hallados con simbolismos escatológicos: todos convergiendo 
hacia una transformación espiritual que respondía a las necesidades 
mentales y afectivas de una población en cuyo seno nació el cris- 
tianismo, una religión oriental más que entraba en competencia con 
las otras en el mercado libre de las creencias de la sociedad ro- 
mana. 
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!.- Sería el mismo altar del areópago ateniense, que Pablo identifica como 
un monumento al Dios de los cristianos (He. 17, 23). 


2.- La invocación que recoge Macrobio reza así: «Si hay un dios o una 
diosa, bajo cuya protección se encuentre el pueblo y el estado cartaginés, 
y a ti, sobre todo, tú que aceptaste la protección de esta ciudad y de este 
pueblo, os ruego y venero, y pido esta gracia: abandonad al pueblo y es- 
tado cartaginés, dejad sus lugares, templos, ritos y ciudad, alejaos de los 
cartagineses e infundid a este pueblo y a este Estado miedo, temor y ol- 
vido, y daos a conocer y venid a Roma, junto a mí y junto a los míos, y 
sean para vosotros más de vuestro agrado y estima nuestros lugares, tem- 
plos, ritos y ciudad, y sed propicios a mí, al pueblo romano y a mis sol- 
dados. Si hacéis esto de tal modo que lo sepamos y lo percibamos, 
formulo el voto de que, en vuestro honor, construiré templos y celebraré 
juegos» 


3.- La religión oficial romana se asentaba sobre la fórmula «do ut des»: 
te ofrezco sacrificios e incienso para que me seas favorable. A los dioses 
recurría el pueblo como protectores en las acciones que emprendía o en 
las diferentes situaciones de la vida, multiplicando las divinidades hasta 
extremos llamativos. Así, el primer grito del recién nacido estaba bajo 
los auspicios de Vaticano; las primeras palabras o frases articuladas eran 
dirigidas por Fabulino, Farino y Locucio. Las diosas Educa y Potina en- 
señaban al niño a comer y beber. Cuando ya sabía andar, Abeona lo lle- 
vaba de paseo fuera de casa y Adeona lo traía de vuelta. El desarrollo 
físico se encontraba bajo la protección de Osipago, que cuidaba del ro- 
bustecimiento de los huesos; Statano, enderezaba el cuerpo, y Carna, 
agrandaba los músculos. Cuando el niño ingresaba en la escuela, Iterduca 
lo conducía allí todos los días y Domiduca lo acompañaba en el camino 
de regreso. Hasta cuarenta y tres dioses estaban asociados con la infancia 
del niño 


1.- Hacia el siglo VI (a. e. v.) se desarrolló una leyenda en que Dionisos 
(al que se designa también como Zagreo) era presentado como hijo de 
Zeus, que le había otorgado el dominio sobre la tierra, pero los malvados 
Titanes despedazaron y devoraron al niño. Atenea, sin embargo, logró 
salvar su corazón y lo llevó a Zeus, que lo ingirió. De Zeus brotó el 
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«nuevo Dionisos», nacido de Semele, y así Zagreo fue devuelto a la vida. 
Esta leyenda de muerte y resurrección representa el contexto mitológico 
del misterio órfico, en el que Dionisos/Zagreo garantizaría la inmortali- 
dad. La religión de Dionisos fue ampliamente difundida. Ello se debió a 
que el dios fue asimilando numerosas divinidades locales, sobre todo 
orientales: lacchos, Zagreo, Sabazios, baales siriofenicios... Este aspecto 
multiforme le aseguró un prolongado éxito, sobre todo como culto fune- 
rario, atestiguado por numerosos sarcófagos «báquicos», pero le privó 
de la unidad que tenían otras creencias. Se le veneraba con un culto ex- 
tático practicado especialmente por las mujeres. Los mitos hablan de sus 
devotas, las Ménades, que arrebatadas por el frenesí se contorsionaban 
en sus danzas y desgarraban las carnes de ciertos animales vivos para de- 
vorarlas en sus orgías o bacanales. Esta omofagia vendría a ser el equi- 
valente a un banquete sagrado en el que las participantes entraban en 
comunión con la divinidad. Su presencia en Italia ya es conocida en el 
siglo V (a. e. v.), pero cuando se desató la persecución en Roma esos ritos 
estáticos se efectuaban en forma atenuada y podemos presuponer que 
con un sesgo marcadamente sexual. 


5.- Un ejemplo de utopía helenística es la /sla del Sol de Yambulo, pro- 
bable autor de una novela que puede ser clasificada como un libro de via- 
jes imaginariamente autobiográfico. La obra original no ha sobrevivido, 
y solo se conservan fragmentos en la Biblioteca histórica de Diodoro Sí- 
culo. En la isla del Sol, a la que llega Yambulo y un acompañante, en- 
cuentran una sociedad ideal: la naturaleza es especialmente benigna y 
existe una comunidad de bienes donde la igualdad se realiza al máximo. 
Pero el relato no sólo es una utopía en cuanto a una construcción racional, 
también, mezclada en ella, aparece el mito arcaico y la esperanza esca- 
tológica que respondían a las tensiones de la época en la que se concibió. 
No en vano, Aristónico, que dirigió el levantamiento de las clases bajas 
contra Roma en Pérgamo (133-128 a. e. v,) llamó a sus seguidores helio- 
politas «ciudadanos del Estado del sol» (Estrabón, Geografía XIV, 1, 
38). 


6.- Un ejemplo de identificación de la aristocracia provincial con el culto 
al emperador y su vertiente política es la lauda mortuoria descubierta en 
Side, en la costa sur de Turquía, dedicada a Aurelius Longinus, goberna- 
dor provincial y gran sacerdote en el culto del Emperador, que «con pie- 
dad y honorable generosidad» durante su mandato se había ganado el 
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favor de concejales y ciudadanos haciendo regalos y atendiendo con efi- 
cacia los asuntos públicos (Cit. Lane Fox, 1986:12). 


7.- Cuando Diocleciano atravesó los Alpes en el año 291 (e. v.), un orador 
de la corte recogió este sentir. «Por primera vez... toda Italia estaba ba- 
ñada por una luz brillante... Los observadores se conmovieron con asom- 
bro y también con dudas, preguntándose qué dioses estaban subiendo sus 
picos o descendiendo sus pasos desde el cielo... Cuando te veían más de 
cerca... se encendían altares, se quemaba incienso. La gente no invocó a 
dioses que conocían de oídas... sino al propio Emperador» (Cit. Lane 
Fox, 1986:141). Que esto fuera una exageración propia de un cortesano 
adulador no impide considerar las lisonjas como producto de un medio 
propicio para realizarlas. 


$ - Ese deseo de muerte como escapatoria al miedo que atenazaba a mu- 
chos, afectaba también a las clases altas de la sociedad romana, atemo- 
rizadas por los cambios que se estaban operando y por el comportamiento 
tiránico de los emperadores. Algún autor llega a afirmar que: «el suicidio 
en el medio aristocrático adquirió el carácter de una epidemia» (Vipper, 
1954:33), y pone como ejemplo el de Cocceyo Nerva, bajo el mandato 
de Tiberio, que se dejó morir de hambre antes de verse afectado por «el 
veneno de la corrupción que corría su mundo». 


2.- En el Ática del siglo II, en Sunion, tenemos el ejemplo de un migrante, 
Xanthos de Licia, que ofreció una estela al santuario del dios Men. Al 
igual que Xanthos, el dios procedía de Asia Menor, y Xanthos era un es- 
clavo que estaba iniciando un culto para sus compañeros esclavos (Lane 
Fox, 1986:82). De este tipo de supuesto parte la idea de que los esclavos 
fueron los vehículos privilegiados en la extensión del cristianismo en sus 
Inicios. Esta tesis fue predominante a comienzos del siglo XX. Por ejem- 
plo, Charles Guignebert sostenía: «Hasta la época de los Antoninos, los 
honestiores (las clases poseedoras) no constituyeron más que una ínfima 
minoría en la Iglesia: esclavos y destajistas formaban su base, y como, 
en aquel entonces, cada nuevo cristiano agregaba una unidad a la lista 
de los misioneros, el cristianismo siguió reclutándose, sobre todo, entre 
los humiliores. Pero, a través de los esclavos, llegó a las mujeres libres, 
sus amas, y accidentalmente atrajo la atención de algunos hombres ins- 
truidos que buscaban la verdad divina. Gracias a las primeras, se insinuó 
en las clases altas; gracias a los segundos, tomó contacto con la filosofía» 
(Guignebert, 1921/1956:121). 
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10.- Shtaerman (1964:200) sostiene que «Aunque muchos investigadores 
concluyen que los cultos orientales tuvieron una fuerte influencia entre 
los esclavos, y destacan su papel en la difusión de estas creencias basán- 
dose en que la rebelión de los esclavos sicilianos estaba inspirada en las 
utopías helenísticas y los cultos orientales al Sol, sus hipótesis no parecen 
ser particularmente convincentes». Y Bómer también se pronuncia en 
contra de la exageración del papel de los cultos orientales en la ideología 
de los esclavos y demuestra que estos cultos estaban muy poco extendido 
entre los esclavos en Grecia y Sicilia, por no mencionar Italia. 


11.- La formulación teórica de representación social se debe a Serge Mos- 
covici que, en su investigación sobre la penetración del psicoanálisis en 
la sociedad francesa a finales de los años cincuenta del siglo XX, partió 
del interés que le suscitaba lo que se ha denominado pensamiento profano 
o epistemología popular, y se propuso estudiar la conformación del «sen- 
tido común» confrontado a una teoría científica: el psicoanálisis. Con su 
estudio logró desvelar cómo se vulgariza una teoría científica y cómo la 
imagen que de ella se difunde está en constante reelaboración terminando 
por influir en el pensamiento y los comportamientos colectivos. 


12 - Una muestra de lo que estamos diciendo es la inscripción que apareció 
en una de las dependencias de la casa de los gladiadores en Pompeya 
(Cuadriporticus), que decía: «¡El filósofo Annaeus Sénecas [sic] es el 
único escritor romano que condena los juegos sangrientos!» (Bomgard- 
ner, 2000:55) Las ideas estoicas de Séneca rechazando las luchas de gla- 
diadores habían llegado a estos pobres esclavos que se hacían eco de 
ellas. 


13.- Los primero apologistas cristianos denunciaban éste rito como una 
copia burlesca de su bautismo con agua, seguida de una comida sacra- 
mental de tipo eucarístico. Resulta verosímil que el banquete ritual en 
honor a Attis consistiera esencialmente en pan y vino. Fírmico Materno 
lo consideraba como un equivalente demoníaco y funesto de la comunión 
cristiana (De errore. XVIII, 1-2). 


14. - Ernest Renan llegó a escribir: «Si el cristianismo hubiera sido dete- 
nido en su crecimiento por alguna enfermedad mortal, el mundo hubiera 
sido mitraísta» (Renan, 1882:579). Es cierto que el gobierno imperial vio 
en Mitra y los cultos solares un apoyo ideológico en la lucha contra el 
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cristianismo. Por ejemplo, bajo Diocleciano, cuando hubo una fuerte per- 
secución contra los cristianos, los tetrarcas restauraron en 308 en Car- 
nuntum, capital de Panonia, el santuario derrumbado de Mitra, «el santo 
patrón de su imperio» (fautor imperii sui, CIL, UI, 4413). 


15.- Lane Fox (1986:136) da cuenta de toda una serie de artilugios y re- 
cursos que los sacerdotes utilizarían en las prácticas religiosas. 


16. - En La Rama Dorada, Frazer considera a Adonis como un dios que 
muere y resucita representando así la decadencia y revivificación anual 
de la vida, especialmente la vida vegetal (Frazer, 1974: 377-395). Sin 
embargo, la pretendida resurrección de Adonis hoy es puesta en duda. 
Según Jonathan Z. Smith: «sólo textos tardíos, influenciados por escritos 
cristianos, afirman que hay un subsiguiente día de celebración para Ado- 
nis resucitado de entre los muertos» (Cit. Endsje, 2009:7). 


HI 
EL CRISTIANISMO EN EL LIBRE MERCADO 


DE LAS CREENCIAS 


El cristianismo, cuando comenzó a expandirse por el 
mundo helenístico, participaba de ese ambiente de religiosidad pa- 
gana y de esos cultos orientales de los que hemos hablado. Así, 
Lucas (He 19, 23-40) nos informa de la existencia en Efeso del 
culto a Artemis, que representaba la fecundidad a través de muchas 
mamas. En Pérgamo se privilegiaba el culto a Esculapio, famoso 
por las curaciones realizadas en su templo. En las regiones de Fri- 
gla estaba muy extendido el culto a Cibeles, lo que lleva a Mateo 
(Mt 19, 12) a poner en boca del Jesús de su evangelio: «Porque hay 
eunucos que nacieron así del seno materno, y hay eunucos que se 
hicieron tales a sí mismos por el Reino de los Cielos. Quien pueda 
entender, que entienda», una clara alusión al rito de autocastración 
en el culto a la diosa Cibeles. 


Por eso, en principio, podríamos considerar al cristianismo 
como una más de esas religiones, dada su similitud con ellas en 
determinados aspectos, algunos de profundidad. Por ejemplo, la 
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teología del culto de Isis y de Serapis, tal como Plutarco nos la ha 
transmitido, anuncia la teología cristiana: se discutía para saber si 
el hijo de Osiris, Horus, era inferior a su padre o si había existido 
desde la eternidad (De /side. 52-56). 


Partiendo de la muerte y resurrección de Cristo, como héroe 
cultual, la nueva religión, incluso llegaba a utilizar el mismo len- 
guaje y las mismas categorías comunes. Pablo hablaba del bauti- 
zado como el hombre nuevo surgido de la muerte tras el 
renacimiento del bautismo. Todo cuanto los cultos mistéricos ofre- 
cían en la búsqueda de una renovación de la vida, de la fortaleza 
necesaria frente a las turbulencias de este mundo y de un futuro 
esperanzador, también lo ofrecía el cristianismo. 


Incluso ritualmente podemos pensar en influencias y coin- 
cidencias de las que eran conscientes los mismos cristianos. Para 
muchos el ágape eucarístico era como el de los misterios, pues ga- 
rantizaba la inmortalidad de los que en él participaban. De hecho 
en los ritos de Mitra el pan y el vino ocupaban un lugar destacado, 
y Tertuliano hablaba de esa «oblación del pan» (De Prae. Haere. 
40) como imitación diabólica de la eucaristía. En el mitreo de Santa 
Prisca, una inscripción rezaba: «Y tú nos has salvado derramando 
la sangre eterna» (Turcan, 1983:90); mientras que en otra se decía: 
«Aquél que no coma de mi cuerpo ni beba de mi sangre, para ser 
uno conmigo y yo con él, no conocerá la salvación» (Godwin, 
1981:28), fórmula que tiene un inquietante parecido con un versí- 
culo de Juan (6, 53). Por otra parte las dos religiones, cristiana y 
mitráica, santificaban el domingo, día del Sol.' 


Del mismo modo, ciertos rasgos de la iconografía y la mi- 
tología de la Virgen María se confundían con los de la diosa egipcia 
Isis. Si Osiris era el señor de los muertos, Isis era la protectora y 
abogada de los vivos. Al igual que la Virgen, Isis era la «diosa de 
muchos nombres», la «reina del cielo», «madre de las estrellas», 
primogénita de todas las edades, generadora de la Naturaleza, abo- 
gada de navegantes y marineros y Mater Dolorosa, que consolaba 
y daba aliento a todos los desgraciados y dolientes. Finalmente, en 


El cristianismo en el libre mercado de las creencias ón 
las Metamorfosis se la llama repetidas veces «salvadora de la raza 
humana». Sus misterios, por consiguiente, respondían a las nece- 
sidades de los iniciados en la vida y en la muerte. 


Sin embargo, las diferencias del cristianismo con las otras 
religiones eran mucho más acusadas, convirtiéndolo en altamente 
competitivo en ese «mercado» de las creencias. 


En primer lugar podríamos señalar que el cristianismo, en 
muy poco tiempo, supero la simplicidad de los cultos mistéricos 
para convertirse en una teología compleja que tuvo la virtualidad 
de atraer a un segmento de la intelectualidad romana iniciada en la 
filosofía clásica, que se sintió seducido por esa teoría especulativa 
y las «soluciones» vitales que ofrecía. La influencia de esta élite, 
con incidencia en el aparato de poder, fue determinante en el 
triunfo del cristianismo. 


En cuanto al común de las gentes, existe un cierto acuerdo 
en considerar que, uno de los factores más importantes en el éxito 
final del cristianismo radicó en su exclusivismo: quienes abrazaban 
la religión cristiana debían abandonar todas las demás. Ninguna 
otra religión tuvo el fuerte impulso dogmático del cristianismo o 
el objetivo de excluir otros cultos; por el contrario, la epigrafía co- 
rrobora abrumadoramente la posibilidad de que quien se hubiese 
iniciado por ejemplo en el mitraísmo podía participar no sólo en 
los ritos oficiales o en el culto al emperador, sino también iniciarse 
en los de Isis u otra divinidad mistérica. La teología pagana podía 
coexistir con cualquier culto que, a su vez, estuviera dispuesto a 
coexistir en paz. Y un griego o un romano de comienzos de nuestra 
era le resultaba imposible imaginar que un hombre abandonara la 
religión de su polis y de sus antepasados para adherirse exclusiva- 
mente a otra religión con un solo dios. De hecho, el valor más alto 
que conocía un romano era su patria, su ciudad natal. Por eso la 
virtus no podía existir aislada de la vida y actividad social. Y nin- 
guno de las divinidades veneradas entonces en Roma o en Atenas 
diría de sí misma: «Yo soy el Señor, tu Dios... No tendrás dioses 
extraños delante de mi» (Dt 5, 6). 
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La relativa libertad religiosa que suponía el politeísmo y la 
inflación de divinidades pudieron convertirse en su debilidad. Se 
ha argumentado que esta tolerancia religiosa, que era la práctica 
griega y romana normal, había dado como resultado la acumula- 
ción de una desconcertante masa de alternativas. «Había demasia- 
dos cultos, demasiados misterios, demasiadas filosofías de la vida 
para elegir: se podía apilar un seguro religioso sobre otro, y sin 
embargo, no sentirse seguro» (Dodds, 1965:133). En la Roma, del 
siglo III, había hasta 420 templos en los que al menos treinta mil 
dioses eran adorados. Petronio bromeaba diciendo que en Italia era 
más fácil encontrarse con un dios que con un hombre. 


Fue ahí donde incidió la fe intransigente e inquebrantable 
de los cristianos, afirmando que sólo había un dios verdadero, que 
había venido al mundo encarnado en Jesús, bajo el reinado de Au- 
gusto, para ser crucificado, salvándonos así con su sacrificio de 
nuestros pecados, y ofreciéndonos, si lo seguíamos, resucitar de la 
muerte como él lo había hecho, y esta creencia implicaba a todo el 
orbe. 


Esta postura de férrea intransigencia con el resto de las cre- 
encías confería a los cristianos lo que la moderna psicología social 
denomina «consistencia comportamental»,? provocando el con- 
flicto con el entorno, pero también generando una poderosa in- 
fluencia en la mayoría social. 


La consistencia en el comportamiento adquiere numerosas 
formas: las actitudes cotidianas, las formas de vida, los signos y 
señales con los que se identifica un grupo, la repetición de una afir- 
mación, la no contradicción, la exposición de pruebas o de «mila- 
gros», etc. Cualquiera de ellas, o todas combinadas, dan como 
resultado que la minoría consistente haga dudar a la mayoría. La 
consistencia en el comportamiento se interpreta como una señal de 
certeza, como la afirmación de la voluntad de atenerse inquebran- 
tablemente a un punto de vista dado y como reflejo del compro- 
miso por una opción coherente e inflexible que consigue así ejercer 
una influencia bien manifiesta o bien diferida (Moscovici, 
1991:151-153). 
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La mayor parte de los testimonios que han llegado hasta 
nosotros sobre los cristianos de primera hora indican consistencia 
comportamental, tanto en lo que sostenían como en sus formas de 
vida, generando así el conflicto con la mayoría. La manifestación 
extrema de esa consistencia comportamental quedaba evidenciada 
en el martirio voluntario que los cristianos estaban dispuestos a 
asumir. Los paganos eran testigos asombrados de esa consistencia, 
y contamos con testimonios curiosos sobre esa percepción. Porftrio 
nos narra que un marido angustiado había interrogado a un oráculo 
para saber la mejor manera de disuadir a su esposa del cristianismo. 
El dios Apolo, contesto a través del oráculo, que abrigaba pocas 
esperanzas: era más fácil, decía, escribir en el agua o volar como 
un pájaro que apartar a una mujer de tal impiedad (Lane Fox, 
1986:258). Plinio el Joven, que tuvo que juzgar a algunos cristianos 
siendo gobernador en Bitinia, se quedó asombrado de su pertinacia 
y obstinación inflexible (pertinacia et inflexibilis obstinatio) (Epist. 
Lib, X, 96,5), 


Otro hecho diferenciador era que el cristianismo, desde su 
etapa inicial, había renunciado a cualquier índole de sacrificios por 
considerarlos ¡ innecesarios, ya que la muerte del mesías en la cruz 
había redimido de una vez por siempre los pecados de todos los 
tiempos y todas las personas. De ahí se infería que no hacían falta 
más actos de ofrenda. Pero como muy bien dice Lane Fox 
(1986:90) «Seguir la religiosidad pagana era, aceptar, los sacrifi- 
cios cívicos o las ofrendas que los individuos hacían en cumpli- 
miento de un voto a un dios». 


El cristianismo también prescindía de las diferencias étni- 
cas en materia de fe y se dirigía a todas las naciones y pueblos sin 
excepción, arremetiendo con vehemencia contra todas las divini- 
dades a las que consideraba producto del demonio y rechazando 
abiertamente muchos aspectos de la cultura existente. No sola- 
mente reclamaba de sus conversos una renuncia a sus creencias y 
ritos anteriores, sino que, como comunidad, se situaba además 
como una realidad organizada e independiente de la estructura cí- 
vica y familiar imperante. Sus reuniones en un mismo lugar; for- 
mando una  parokia, —<expresión que  etimológicamente 
significaría «residencia en un país extranjero, o vivir como foras- 
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tero en otro país», y que traducimos por «parroquia»— llamaban 
la atención del conjunto social. A diferencia de los colegios profe- 
sionales y religiosos* implantados en todo el Imperio, que tenían 
sus listas de miembros claramente establecidas, la parokia estaba 
abierta a todos: cualquiera que quisiera aceptar la fe de los cristia- 
nos podía asistir a esas reuniones. El carácter abierto de estas con- 
gregaciones cristianas fue también un factor muy importante en la 
difusión de la nueva religión, pero extrañaba a sus conciudadanos. 


Lo mismo sucedía con su condena de las fiestas y los es- 
pectáculos públicos.* Lo más que admitían era participar en las ce- 
lebraciones de familia con ocasión de una boda o de la imposición 
de la toga viril, con la condición de que estas ceremonias no con- 
llevaran ritos idólatras. Llamaba también la atención su condena 
de la desnudez aun en el gimnasio, así como el rechazo a los cui- 
dados del cuerpo. Con mayor motivo condenaban la palestra y las 
luchas en el anfiteatro. No admitían el juego ni las apuestas en el 
Circo. Sus asambleas hacían sospechar ritos impropios. En defini- 
tiva, con su comportamiento desafiaban a la mayoría de la pobla- 
ción. 


No obstante, no debemos entender esto como una actitud 
conscientemente provocativa frente a esa mayoría, sino como un 
conjunto de actitudes comportamentales interiorizadas y sincera- 
mente asumidas que se proyectaban sobre el conjunto social, in- 
tentando preservar el respeto a la autoridad política vigente. 


En la carta a Diogneto, un escrito apologético probable- 
mente del siglo II, el autor le explica a alguien que no es cristiano: 
«Los cristianos, en efecto, no se distinguen de los demás hom- 
bres... adaptándose en vestido y comida y demás género de vida a 
los usos y costumbres de cada país... Habitan sus propias patrias, 
pero como forasteros, toman parte en todo como ciudadanos y todo 
lo soportan como extranjeros, toda tierra extraña es para ellos pa- 
tria, y toda patria tierra extraña. Se casan como todos, como todos 
engendran hijos, pero no exponen los que les nacen. Ponen mesa 
común, pero no lecho (común)... Obedecen a las leyes estableci- 
das, pero con su vida sobrepasan las leyes» (4 Diogneto, V, 1-11). 
En la misma línea se expresaba Tertuliano al decirle al destinatario 
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pagano de su apología: «Hombres somos que vivimos con los otros 
en el mundo; que necesitamos de la plaza, de la carnicería, de los 
baños, de las tabernas, de las oficinas, de los mesones, de las ferias, 
y de los otros comercios comunes. A cualquier ministerio nos aco- 
modamos con vosotros; somos marineros, soldados, 
labradores, mercaderes, oficiales; sabemos todos artes, y servimos 
con nuestras obras a vuestro uso» (4pol. XLU, 1-3). 


Podemos considerar ciertas estas afirmaciones, sin embargo 
sus actitudes y críticas como cristianos, ante determinados usos so- 
ciales, o simplemente sus prácticas, los convertían en lo que hoy 
denominaríamos con una expresión moderna: «sociedad contesta- 
taria» (Markschies, 2001:88), generando un conflicto abierto con 
la mayoría. Por ejemplo, los ciudadanos del entorno veían irritados 
cómo las comunidades cristianas veneraban a sus mártires. El re- 
tórico Eunapio de Sardes, escribía, a finales del siglo IV: «De 
hecho, recogiendo los huesos y los cráneos de los miserables a 
quienes por sus numerosos crímenes habían sido condenados por 
la justicia de la ciudad, los presentaban como dioses, corrían de 
aquí para allá con estos sucios restos e imaginaban que el contacto 
impuro con estos sepulcros los hacía mejores'. Los llamaban “már- 
tires”, “diáconos”, “mensajeros” de sus oraciones a la Divinidad, 
cuando no habían sido más que esclavos infieles, golpeados ince- 
santemente con látigos y llevando en sus cuerpos las infames mar- 
cas que su perversidad les había dado» (Vita soph. V). Más 
escandalosas resultaban las admoniciones sobre los castigos reser- 
vados a los que no creyeran en ese solo dios verdadero: «La doc- 
trina cristiana de un dios de la ira fue considerada monstruosa por 
los paganos ilustrados» (Cameron, 1965:26) 


En cuanto a las transformaciones ético morales, el cristia- 
nismo operará como un elemento de aceleración y estructuración 
de toda una serie de cambios que se estaban produciendo ya en la 
sociedad romana, al introducir en la idea de la salvación prometida 
el «sentimiento de culpa» por nuestros pecados. Una de las dife- 
rencias fundamentales entre el cristianismo y el resto de las reli- 
giones y cultos en el Imperio será, paradójicamente, la firmeza en 
la aceptación de un profundo sentimiento de culpa, heredado del 
judaísmo y filtrado por la moral neoplatónica. 
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Toda creencia en lo sobrenatural conlleva inevitablemente 
el contrapunto de la idea de «falta» o «pecado». La transgresión 
de la «norma» o de la «ley sagrada» puede acarrear el descontento 
de las divinidades y el consiguiente castigo. Pero el proceso de 
evolución de esas creencias sobre la «falta sagrada» en la historia 
de las religiones, hasta llegar a la teoría del pecado cristiana que 
afecta a la vida íntima del individuo, a través de sus comportamien- 
tos, pensamientos o actitudes, ha sido larga y compleja. 


En su génesis, podemos pensar que los hombres, ante las 
desgracias que se abatían sobre ellos, debían presuponer un origen, 
una causa de estas que sólo se podía explicar por alguna falta co- 
metida que desencadenaba la catástrofe como castigo, lo que les 
obligaba a aplacar a los poderes sobrenaturales, a neutralizar a las 
fuerzas malignas, para restaurar el orden primigenio. Por eso el pe- 
cado debía considerarse colectivo, y en ocasiones difícil de identi- 
ficar. La sequía, la epidemia, la erupción volcánica... sobrevenían 
sin que se conocieran las faltas cometidas, hasta que los mediado- 
res con las divinidades las «encontraban» e interpretaban, apun- 
tando los ritos que se debían seguir para expiarlas.” 


La idea de que por ciertos tipos de infracciones, accidentes 
o errores podía «ensuciarse» religiosamente la comunidad o el in- 
dividuo y poner en peligro su seguridad frente a los guardianes di- 
vinos del orden, era algo que compartían la mayoría de las 
sociedades antiguas, pero los planteamientos éticos y la culpa 
moral debían desempeñar un papel marginal en esta fase originaria 
de la idea de «pecado». 


En estos textos antiguos rara vez se enumeran faltas mora- 
les. La falta era entendida, normalmente, como la transgresión de 
un tabú, de una prohibición sagrada, y su conjuro era también nor- 
malmente ritual y mágico. Sacrificios propiciatorios de un chivo 
emisario, purificaciones, plegarias, ritos más o menos complejos, 
sortilegios.. . buscaban detener el castigo divino sobre la comuni- 
dad o revertir la suerte del sujeto desventurado, que frecuentemente 
no tenía la menor idea del motivo por el que la calamidad se había 
abatido sobre él, como rezaba un salmo babilónico «Oh Dios, co- 
nocido y desconocido... El mal que he hecho no lo sé. El pecado 
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que he cometido no lo sé. La insolencia que he hecho no la sé. La 
transgresión que he hecho no la sé» (Langdon, 1927:41, Salm. 40- 
47) 


Es cierto que en el Próximo Oriente antiguo existía una 
conciencia ética sobre la bondad, el bien, la verdad, la rectitud, etc., 
como queda patente —entre otros textos— en el egipcio Libro de 
los Muertos, donde en el capítulo CXXV, se hace recitar al difunto 
que no ha cometido ninguno de los 36 pecados que debe enumerar 
al entrar en la Doble Sala de la Verdad-Justicia, algunos de los cua- 
les, como la mentira, la violencia, la pederastia, y la avaricia, tienen 
un sentido ético, pero otros, como: «no haber obstruido las aguas 
cuando debían correr», nos remiten a una concepción del pecado 
muy alejada de la falta moral. La inmortalidad, según los textos 
egipcios (que originalmente sólo alcanzaba al faraón), se aseguraba 
sin referencia alguna a consideraciones éticas; teniendo una im- 
portancia primordial los conjuros poderosos y los ritos mágicos. 
Estos constituían el principal pasaporte a la otra vida. Aunque el 
peso del corazón del difunto ante Osiris en la Doble Sala de la Ver- 
dad-Justicia apuntaba a una moralidad correcta para alcanzar esa 
inmortalidad, se podía acceder a ella gracias al ritual. 


En el siglo V (a. e. v.), la concepción israelita del pe- 
cado y la expiación no difería mucho de la que estaba vigente 
en otras partes del antiguo Oriente Próximo. Pero la expiación 
era ante todo un proceso mecánico consistente en eliminar la 
impureza material, por medio de un chivo cargado con todos 
los pecados de la nación (Lv. 16, 34). Sin embargo el movi- 
miento profético que conoció Israel, hizo hincapié en la con- 
cepción ética del arrepentimiento frente a la actitud meramente 
sacrificial. Pero la profética estaba impregnada de una clara 
conciencia sobre la tremenda majestad de Dios, lo que producía 
un sentimiento de absoluta pecaminosidad, como la que expe- 
rimentaba el profeta Isaías al gritar «¡Ay de mí! Soy un hombre 
indigno; porque soy hombre de labios impuros y vivo en medio 
de un pueblo de labios impuros» (Is. 6, 5). El sentimiento de 
pecaminosidad se vuelve crónico, y todo intento de cometer un 
pecado se refleja en la creciente severidad de las leyes rituales 
y morales, la pureza externa e interna se confunden y aparece 
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un claro sentimiento culpable vinculado a las hipotéticas faltas 
cometidas. 


La profanación podía tener o no una dimensión moral, pero 
el monoteísmo de Israel, defendido por la profética, introducía una 
diferencia cualitativa. En Israel pecar debía ser entendido como un 
desacato frente al dios único que había hecho todas las cosas y ante 
el que todos eran responsables como pueblo escogido. Pecar era 
quebrantar un acuerdo, incumplir un contrato, traicionar un pacto 
solemne con la única divinidad existente. Por eso, la justicia ética 
del Yahvé de los profetas exigía ante todo una conducta recta, aun- 
que sin excluir el culto y el sacrificio. 


Esta teología de preferencias divinas y poder absoluto sobre 
el pueblo escogido hubo de conjugarse con la triste realidad política 
de ese pequeño e insignificante Estado. La decadencia, la derrota 
y el exilio eran difíciles de explicar desde los pretendidos designios 
divinos y, tras el destierro babilónico, la idea de que el mal era sólo 
producto de los pecados de Israel comenzó a parecer insuficiente 
a los redactores más jóvenes de los textos bíblicos que, ansiosos 
por ver cumplida la voluntad de Yahvé, desarrollaron un nuevo gé- 
nero profético: el apocalíptico. 


Mientras que el mensaje de los profetas giraba sobre la lla- 
mada a la obediencia y el respeto a la Ley del único dios, los escri- 
tores apocalípticos ponían el énfasis en el final de los tiempos y el 
triunfo definitivo de la divinidad. Los judíos frente a la idea de 
falta, que había sido dominante en los siglos anteriores, comenza- 
ron con la apocalíptica a priorizar la idea de culpa, como un senti- 
miento más íntimo y complejo, preparando el terreno para la de 
pecado que introducirán los cristianos. 


La cultura judía en vísperas de la aparición de Jesús, con 
todos sus matices y diversidades, era una cultura «culpable». No 
centraba la culpa en ninguna falta en concreto pero esta se hacía 
evidente en el incumplimiento de la promesa divina sobre el pueblo 
escogido, de ahí que la multitud de profetas que poblaban las tierras 
de Palestina en el siglo primero llamaran a la expiación y el arre- 
pentimiento individual y colectivo, proclamando que cualquier sa- 
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crificio reparador era poco para obtener el perdón. Pero la culpa 
antropológica judía, que el cristianismo se encargará de teologizar, 
debía pasar antes para ello por el filtro filosófico griego. 


Los griegos también habían desarrollado toda una mitología 
de juicio, premio o castigo post mortem como los egipcios. Para 
los griegos tan pronto como el muerto entraba en el reino de Hades 
era conducido ante el tribunal divino que decidiría el destino que 
le esperaba.* 


Los iniciados en los misterios de Eleusis, —podemos pre- 
suponer según los indicios— esperaban una vida de bienaventu- 
ranza. Pero pronto apareció de manos de pensadores y literatos la 
idea de que un renacer dichoso en el otro mundo sólo podía estar 
al alcance de aquellos que hubieran llevado una vida digna y co- 
rrecta en este. La universalidad de la salvación para los mistes, in- 
dependientemente de su catadura moral, era algo que señalaba 
cínicamente Diógenes cuando decía que el ladrón Patecion, como 
había sido iniciado en Eleusis, viajaría más a gusto después de su 
muerte que Agesilao o el mismo Epaminondas. (Rohde, 1948:138). 
Esta idea no podía sino repugnar a toda la corriente filosófica na- 
cida del pensamiento socrático con una fuerte carga moralizante. 
Por eso Platón, en el Fedon, se muestra explícito: sólo los puros, 
los virtuosos, los que ansían conocer el Bien podían aspirar al mo- 
derno renacer que ofrecía la salvación eleusíaca. Todos aquellos 
que cometieran faltas atroces como actos de pillaje en los templos, 
u homicidios deberían pagar por sus culpas.” 


Como puede apreciarse, lo que quedaba claro para Platón 
es que a la muerte le sigue un juicio y esta idea la hallamos en el 
Gorgias, el Fedon y La República, en las que el filósofo nos habla 
del Hades. La visión infernal que en ellas nos da le sirve a Platón 
para ratificar las teorías pitagóricas de la reencarnación asumidas 
por él, puesto que después de un viaje de mil años en el más allá, 
parece ser que las almas terminan por reencarnarse y, olvidando su 
pasado, renacen en otro cuerpo. 


En todas estas creencias parece quedar clara la preeminen- 
cia de lo espiritual sobre lo material. En la obra de Pablo, partiendo 
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también de una visión dualista de la naturaleza humana, el apóstol 
expone la teoría de dos elementos conflictivos dentro de cada in- 
dividuo, simbolizados en la carne y el espíritu. La salvación del 
espíritu será primordial frente a los dictados de la carne, y aquí es 
donde se explica una curiosa proyección del pecado cristiano pro- 
veniente del mundo judío: la relativa al sexo. 


Ese sentimiento inconcreto de culpa que pesaba sobre el 
pueblo de Israel del que hemos hablado llegó a impregnar la men- 
talidad y la vida de los judíos de tal forma que el placer les podía 
llegar a parecer afrentoso a los ojos de Yahvé, alimentando aún 
más su desasosiego, y los placeres, llamados de la «carne», ocu- 
paban un lugar destacado en ese malestar como sujetos morales. 
Mary Douglas (Cit. en Crossan, 1996:95) sostiene una curiosa te- 
oría al respecto: «Cuando un rito pone de manifiesto algún tipo de 
inquietud por los orificios del cuerpo, el equivalente sociológico 
de esta inquietud supone el afán exagerado por proteger la unidad 
política y cultural de una minoría. Los israelitas fueron siempre, a 
lo largo de su historia una minoría sometida a fuertes presiones... 
Los peligros que pudieran amenazar las líneas divisorias de su 
cuerpo político se reflejarían perfectamente en su preocupación por 
la integridad, unidad, y pureza de su cuerpo físico». En el siglo I 
(a. e. v.) ese sentimiento se debió agudizar bajo la presión impe- 
rialista romana, acrecentando la sensación de desasosiego ante el 
placer carnal con el que se deleitaban los invasores. 


En las disposiciones que registra el Antiguo Testamento se 
puede apreciar claramente lo que estamos diciendo. Las prohibi- 
ciones en las prácticas y tipos de relación sexual perseguían lo 
mismo que en otras sociedades, pero en el caso de la judía eran 
mucho más amplias y estrictas y adquirían una valoración moral 
mucho más profunda que las del mero uso social, para derivar en 
una falta ¡contra le ley divina!. 


Si comparamos el Código de Hammurabi (s. XVII a. e. v.) 
con el Levítico (s. X a. e. v.?) podemos apreciar algunas de estas 
diferencias. Como reflejo de una sociedad más evolucionada el có- 
digo babilónico recoge hasta 67 disposiciones sobre el tema de las 
relaciones sexuales, que abarcan una amplia casuística, sobre las 
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282 que lo componen. Sin embargo en ninguna de ellas, ni siquiera 
aquellas que afectan a miembros del clero son entendidas como 
falta moral sino que quedan registradas como delitos o violaciones 
de la ley social. Por el contrario en el Levítico todo incumplimiento 
en este sentido era entendido como un acto contra Yahvé, y el cas- 
tigo humano sólo venía a sancionar de modo material la condena 
divina. A esto hay que sumar una visión mucho más pudibunda y 
restrictiva de las relaciones sexuales que no sólo pretendía preser- 
var el patriarcado y la familia sino coartar cualquier forma de ac- 
tividad que no tuviera como finalidad la procreación. Hasta tal 
punto el sexo estaba orientado a la reproducción que en el Levítico 
el simple derrame seminal se consideraba como una pérdida de vi- 
talidad y se catalogaba entre los actos impuros que maculaban al 
individuo (Lv 15, 16-17). «Por medio de ciertos ritos debía resta- 
blecerse la integridad y con ello, la unión con Dios (única) fuente 
de vida» (Biblia de Jerusalén, 1975:128). 


En muchas de las culturas contemporáneas a la judía las 
prácticas sexuales no estaban connotadas moral y prejuiciosa- 
mente, por el contrario se entendían como algo natural, como un 
disfrute gozoso que culminaba en una fecunda regeneración de la 
vida. En Egipto la masturbación del dios Ra permitía explicar la 
aparición de Shu y Tefnut, la primera pareja, y en Babilonia se 
practicaba la prostitución sagrada y la diosa Innana entonaba cán- 
ticos a su vulva, a la que comparaba con un cuerno y con «el cre- 
ciente de la luna nueva» (Husain, 2001:77). También los griegos, 
entre los que la desnudez del cuerpo no causaba ningún tipo de ver- 
gienza, —aunque los usos prescribieran el recato— reivindicaban 
sin ningún pudor el sexo en manifestaciones tan ostentosas como 
la exaltación priápica del falo. En sus casas nos podemos encontrar 
con la inscripción en mosaico de la frase HAYKOITOZ (feliz 
coito); en Pompeya nos hallamos con la representación de unos ge- 
nitales masculinos acompañada de la leyenda: Hic habitas felicitas. 
La cultura clásica exaltó el sexo, toleró todo tipo de contactos y 
sólo aquellos que atentaban contra las estructuras sociales quedaron 
sancionados. 


Los escándalos sexuales que sacudieron al Imperio romano, 
sobre todo en su primer siglo de existencia y a los que son tan afi- 
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cionados los historiadores de la época, siempre ocultaban intrigas 
de naturaleza política. Las numerosas referencias que tenemos 
sobre salaces orgías entre las elites servían a los escritores para cri- 
ticar al poder y a las clases altas como se desprende de lo que nos 
dice Juvenal: «El juego y el adulterio no son cosas vergonzantes 
salvo en las casas humildes» (Sat. XL, 176-178). «En cuanto a los 
emperadores, no eran tanto sus excesos como los actos que ultra- 
jaban su dignidad de hombre, —nos dice Robert (1999:209)— Es- 
pecialmente el hecho de abusar de jóvenes de nacimiento libre y, 
también desempeñar un papel pasivo en una relación homosexual.» 
Por lo demás cualquier práctica erótica era normalmente admitida, 
como lo demuestra la obra del mismo Ovidio y las pinturas, cerá- 
micas, y objetos que han llegado hasta nosotros, y que recatada- 
mente siguen poblando los almacenes de los museos. 


El primer mandato divino de «creced y multiplicaos, llenad 
la tierra» (Gn 1, 28) y las promesas hechas por Yahvé a los patriar- 
cas de convertirlos en padres de un gran pueblo (Gn 22, 17) iban 
orientadas en ese sentido reproductivo y respondían a una lógica 
elemental. No podemos olvidar que las comunidades judías tenían 
un origen nómada y que como tales su supervivencia dependía de 
la reproducción de sus rebaños. Por otra parte en el contexto polí- 
tico en el que se movían no pasaban de ser una pequeña nación be- 
licosa y aguerrida a la búsqueda de una tierra que tenían que 
conquistar y luego defender. Su debilidad en este empeño estribaba 
en su número, por lo que su potencial militar y su poder terminaba 
dependiendo de sus recursos demográficos. Durante generaciones, 
los maestros judíos predicaron que la finalidad fundamental de la 
unión carnal era tener hijos. En el Talmud se llega a decir que «todo 
ayuntamiento que no produce multiplicación, no es más que pros- 
titución» (Yeb. 61 b)'* y se consideraba el celibato como una ano- 
malía y casi como una vergilenza. 


Cabe preguntarse el porqué de esta actitud tan restrictiva y 
la primera explicación ya está dada: los judíos querían multipli- 
carse siguiendo el mandato de Yahvé y querían hacerlo sin mez- 
clarse con los gentiles lo que suponía rechazar abiertamente 
cualquier tipo de promiscuidad. La segregación voluntaria como 
pueblo escogido está en la base de su identidad y también en el ori- 
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gen de su temor al intercambio sexual. En los primeros párrafos 
de la Epístola de San Pablo a los Romanos hay un pasaje en que 
ataca y fustiga al mundo gentil de su época. «Porque, habiendo co- 
nocido a Dios, no le glorificaron como a Dios ni le dieron gracias, 
antes bien se ofuscaron en sus razonamientos y su insensato cora- 
zÓn se entenebreció... Por eso Dios los entregó a las apetencias de 
su corazón hasta una impureza tal que deshonraron entre sí sus 
cuerpos... pues sus mujeres invirtieron las relaciones naturales por 
otras contra la naturaleza; igualmente los hombres, abandonando 
el uso natural de la mujer, se abrasaron en deseos los unos por los 
otros, cometiendo la infamia de hombre con hombre» (Ro 1, 19- 
27). Así era descrito por un judío el mundo gentil, como lleno de 
impureza sexual y corrupción, debidas a la idolatría. 


Sin embargo, esta postura, punto de partida de la moral se- 
xual cristiana, venía a coincidir con distintas corrientes filosóficas 
romanas de la misma época. Eran los filósofos, y de una forma 
muy especial los estoicos, quienes más se asemejaban a la moral 
sexual de Pablo. Ninguna otra corriente llegó a influir tan profundo 
cambio sobre las normas morales de una sociedad como lo hicieron 
los estoicos antes del cristianismo. 


Ya desde el siglo I comienza a producirse en un amplio sec- 
tor de la intelectualidad romana una reacción frente a los «excesos» 
del sexo. Los filósofos, bebiendo del platonismo, habían aceptado 
la idea de una contradicción entre la materialidad del cuerpo, con 
sus impulsos, y la inmaterialidad del espíritu que debía dominar el 
otro componente del hombre, lo que en la moral sexual se traducía 
en una contradicción entre el espíritu y la «carne». Casi todas las 
corrientes filosóficas coincidían en condenar el placer y, más con- 
cretamente, el placer físico. 


Séneca abordó con frecuencia la cuestión y le escribía a Lu- 
cilio diciéndole: «Hemos vendido nuestra alma al placer, cuando 
condescender con él constituye el principio de todos los males» 
(Epist.110, 10). El filósofo condenaba el adulterio, consideraba que 
la unión conyugal tenía por finalidad la procreación y que una 
mujer embarazada no debería abortar. El matrimonio, tal como lo 
concebían los maestros del pensamiento en tiempos de los Anto- 
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ninos, era un deber compartido entre dos seres que se amaban por 
igual. Para el estoico Epícteto, contemporáneo de Marco Aurelio, 
era casi un deber cívico y una forma natural de vida: «Casarse, 
tener hijos, venerar a los dioses, cuidar de los padres y, en general, 
desear y evitar, querer y rehusar, como es debido de acuerdo con 
la naturaleza» (Plat. TI, VII, 19-28). El filósofo llegaba a preconi- 
zar la virginidad prematrimonial. «En cuanto al placer del amor, 
en la medida de lo posible, hay que mantenerse puros para el futuro 
matrimonio» (Enquiridión XXXIII, 8). 


Esta intransigencia del espíritu frente a la materia llevó al 
establecimiento de una moral con diversos grados en la que se re- 
conoce el cristianismo: la abstinencia sexual será privativa de los 
que sigan un camino perfecto en busca de la divinidad, mientras 
que el matrimonio quedará para los que no puedan alcanzar dicha 
perfección y tendrá como única finalidad la procreación. El cris- 
tiano Clemente de Alejandría sostenía que «unirse sin buscar la 
procreación es un verdadero insulto para la naturaleza» (Pedag. Il, 
10,95,.3). 


En este punto recuperamos el planteamiento que nos ha tra- 
ído hasta aquí. El cristianismo era altamente competitivo, en ese 
mercado de las creencias que era el Imperio en el siglo Il, justa- 
mente por el elevado nivel de exigencia y compromiso que com- 
portaba para aquellos que decidían abrazarlo. 


Por distintas circunstancias, el habitante del Imperio, como 
muy bien apunto ya Engels'', podía considerarse «culpable», por 
su condición, fuera esta cual fuese, podía sentirse inseguro o te- 
meroso, convirtiéndose en vulnerable frente a un mundo cambiante 
y en crisis, podía anhelar transcendencia, contacto con lo sobrena- 
tural, con lo milagroso y maravilloso, para propiciar su ayuda, o 
simplemente desear una compensación a las penalidades de esta 
vida en otra futura. Al sentirse necesitado del «perdón» y de la «sal- 
vación» que el cristianismo le ofrecía arriesgaba vitalmente en una 
opción que se ofertaba como desafiantemente frente a la realidad, 
pero que se mostraba sólida, consistente y segura de ella misma. 
Esto, que pudiera parecer aventurado, e incluso peligroso, operaba 
justamente en sentido contrario en el ánimo de muchos neófitos, 
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en función de múltiples factores, objetivos y subjetivos, convir- 
tiendo esa elección de ser cristiano en altamente atractiva. 


Ser perdonado como sujeto moral, o como ser social, y 
poder aspirar a un consuelo en este mundo y a una vida eterna en 
el más allá era la aspiración del catecúmeno que se acercaba al cris- 
tianismo, sintiéndose seguro de sí mismo en su elección junto a sus 
hermanos en la fe, y sinceramente esperanzado en sus creencias en 
el seno de una comunidad protectora. Una congregación cristiana 
poseía un sentido comunitario más fuerte que cualquier otro grupo 
isiaco O mitráico equivalente. Sus miembros quedaban unidos no 
sólo por unas creencias comunes, sino también por una forma 
común de vida, y por el rechazo social que juntos padecían. Así, 
abandonaban actitudes y modos de actuar anteriores, los asumían 
como «pecados» y recibían el perdón, a sabiendas que esa decisión 
condicionaba su vida más allá de cualquier rito iniciático. 


Por otra parte, la crisis de valores que con la implantación 
del Imperio afectó de modo particular a los más humildes, propició 
que entre algunos grupos de la base social, se forjaran ideas que 
eran completamente inusuales desde el punto de vista de las clases 
altas: ni la riqueza, ni el origen, ni una posición encumbrada con- 
ducían a la felicidad después de esta vida. 


Shtaerman en su estudio sobre Moral y religión de las cla- 
ses oprimidas en el Imperio Romano (1961:77-105), tras analizar 
numerosos testimonios menores, rastreados en proverbios, fábulas, 
inscripciones y otro tipo de fuentes, se aventura a establecer toda 
una serie de rasgos morales y éticos que caracterizarían a las clases 
populares de aquel período. Desde el punto de vista de esos estratos 
de la población, una persona tenía que ser trabajadora, activa, ajena 
a la codicia, siempre dispuesta a ayudar a un amigo y a perdonar 
al enemigo, misericordiosa, amable, concienzuda, sencilla de co- 
razón; debía pagar deudas e impuestos, no iniciar disputas y ni en- 
tablar pleitos; mantenerse alejada de los ricos, los nobles y los 
malvados (que para ellos eran esencialmente lo mismo), no tratar 
de luchar contra estos poderosos, esperando que tarde o temprano 
recibirían el merecido castigo por sus atrocidades. Obedeciéndoles 
exteriormente, tenían que proteger su mundo interior preservando 
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su integridad y aceptando el daño que se les pudiera infringir ya 
que todas las desgracias terminan por fortalecer al individuo si 
mantiene su conciencia tranquila. 


Por eso, el camino hacia la felicidad pasaría por virtudes 
como la pobreza, la bondad, el altruismo o la inocencia, rasgos con 
los que se podían identificar esclavos, libertos o artesanos, todos 
aquellos a quienes los estratos dominantes de la sociedad conside- 
raban despreciables, y que sin embargo el cristianismo naciente los 
apreciaba como la «sal de la tierra» y los consideraba llamados a 
heredar el Reino venidero. 


Todos estos valores y virtudes de las gentes sencillas esta- 
ban ya muy cerca de la cosmovisión cristiana, en la que la bondad, 
el amor al prójimo, la misericordia, el perdón, la mansedumbre, la 
pobreza, el trabajo o la sencillez, representaban lo contrario del 
mundo gentil y de la carne. A pesar que en el cristianismo estas 
virtudes se asocian directamente con la fe en Dios, y la esperanza 
en la llegada del Reino, se puede apreciar que se debían en gran 
parte al deseo de los humildes por protegerse del contacto con un 
mundo lleno de injusticias. 


Como dicen Ekelund y Tollison (2011:60-65), haciendo un 
análisis desde el moderno sistema de emprendimiento empresarial, 
los misioneros cristianos, detectaron una demanda latente en el 
mercado heterogéneo de las creencias existentes, que solicitaba un 
monoteísmo salvífico que sorteara los rituales y prescripciones del 
judaísmo, siempre engorrosas para los gentiles (circuncisión, pro- 
hibiciones alimenticias, etc.) y proclamara una nueva ética más 
justa para las masas. Así, estos predicadores, pudieron ofertar un 
producto nuevo y único que incluía estas creencias: monoteísmo, 
nueva moral y salvación con carácter exclusivo, abierto a todas las 
etnias y a todas las clases sociales, aunque su consumo exigía una 
rigurosa fidelidad, lo que lo convertía en único en el mercado. Este 
principio le confería un halo de prestigio excepcional, y ofrecía a 
los misioneros-empresarios un recurso publicitario que dejaba 
claro ante el consumidor el vínculo entre el comportamiento y las 
recompensas. Por otra parte esa inversión tenía una baja tasa de 
descuento ya que la rentabilidad futura era muy superior a los ries- 
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gos que pudiera comportar la inversión inicial, por comprometida 
que pareciese en el inicio de la empresa. 


Esa nueva vida de la que hablaba san Pablo se traducía para 
el cristiano en un nuevo posicionamiento frente al mundo y en una 
serie de opciones vitales concretas, en ocasiones relativas a la 
moral sexual o al matrimonio. De esto era consciente el Papa Ca- 
lixto, cuando pontificó sobre ese tema que ya sabemos polémico. 
Entre aquellos cristianos que no querían respetar la prohibición del 
matrimonio de patricios con miembros de inferior categoría social, 
y de libres con esclavos, y vivían en concubinato, se extendía la 
idea de pecado culpable. Esa conciencia pecaminosa requería del 
perdón de la comunidad de fieles a la que querían seguir pertene- 
ciendo. Calixto, quiso salir al paso del problema e hizo que la co- 
munidad de cristianos romanos reconociese como morales las 
uniones de este tipo, siempre que fuesen monógamas, desafiando 
así la ley civil y la intransigencia de Hipólito. 


Una norma, de algún modo, análoga a la establecida por 
Calixto, la promulgó el I Concilio de Toledo (400 e. v.): «Quien 
no tiene una mujer y tiene en su lugar una concubina, no sea re- 
chazado de la comunión; basta con que se acontente con una sola 
mujer, ya le plazca esposa o concubina» (Cit. Miralles, 1997:131). 
La Castitas cristiana no equivalía forzosamente a virginidad, sino 
a una reducción del placer al ámbito matrimonial y a niveles míni- 
mos, con abandono total del mismo fuera del matrimonio (Ubiña, 
1991:479), y, por supuesto, con la resurrección de los cuerpos el 
sexo quedaría proscrito (HE VII, 25-3). 


Por otra parte, la política matrimonial del papa Calixto, sig- 
nificaba la aceptación plena, sino del orden legal, sí del orden so- 
cial y material romano. Lo que refleja un cierto compromiso ante 
el conflicto que los cristianos tenían abierto con la mayoría pagana, 
y este compromiso tuvo sus efectos. Como institución, la Iglesia 
comenzó a enriquecerse gracias a las donaciones de las viudas ricas 
que casi se convirtieron en una especie de orden sagrada y en pa- 
tronas de las comunidades por toda la geografía del Imperio. Unas 
décadas después, Melania, Olimpia o Paula, serán las principales 
patronas de la Iglesia latina, hasta el punto que los propios empe- 
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radores cristianos hubieron de legislar prohibiendo sus legados a 
la Iglesia. 


Pero las disposiciones de Calixto entonces sólo afectaban 
a unos pocos. El cristiano converso se unía a la opción más extrema 
en un período en el que los asuntos religiosos comenzaban a refle- 
jar la crisis de un sistema. Su opción elegida voluntariamente se 
regía por un código de conducta claro, que conjuraba el destino, y 
prometía esperanza y un triunfo absoluto sobre la muerte, aunque 
también suponía un desafío frente al mundo establecido. 


No obstante, podemos decir, que la nueva religión estaba 
teniendo un cierto predicamento que puede explicarse, no sólo por 
su mensaje, sino también por la evolución interna del propio pa- 
ganismo, cada vez más orientado hacia posiciones monoteístas!” y 
hacia opciones morales y de costumbres coincidentes con las cris- 
tianas. El culto al emperador, la identificación mutua de muchas 
divinidades de tipo sincretista, la evolución de los antiguos miste- 
rios en un sentido universalista y salvífico, el mismo culto solar 
del que hemos hablado, señalaban el camino hacia esa nueva cre- 
encia llegada del este. 


El vacío espiritual en la Roma esclavista impactó en la es- 
fera religiosa. El misticismo, la creciente susceptibilidad a las su- 
persticiones, la retirada al mundo interior e ilusorio como una 
forma de huida del mundo real y el ascetismo asociado con él, la 
indiferencia e incluso la disposición para el tormento y la muerte 
misma se superpusieron cada vez más al pensamiento social y la 
vida espiritual de la era, creando un terreno fértil para los postula- 
dos del cristianismo. Pero la cristianización masiva no comenzó 
sino en el siglo IV y antes de que se produjera ese fenómeno el Im- 
perio pasó por la dura prueba de una profunda crisis en la que, su 
base material, sostenida por la esclavitud, desempeñó un impor- 
tante papel. 
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Notas 


!.- En las comunidades misioneras de Pablo se originó, probablemente, 
la costumbre de celebrar una reunión de cristianos el día de la Resurrec- 
ción, esto es, el día después del sabbat judío (1 Cor. 16,1). A finales del 
siglo primero surge el nombre por el que se conoce el domingo en la An- 
tigiiedad cristiana: «Día del Señor» (4poc. 1,10), o dies dominicus. Des- 
pués de que fuera establecido por Constantino, en 321 (e. v.), el domingo 
como día festivo en todo el Imperio, se enlazó el significado tradicional 
pagano relativo a un astro con la referencia a la Resurrección. 


2. - Moscovici (1981), sostiene que una minoría puede convertirse en una 
fuente potencial de influencia sobre la mayoría. Para ello debe manifestar 
reiteradamente aquello que opina evidenciando el desacuerdo y remar- 
cando la diferencia. Así, el conflicto estará en el origen de esa influencia. 
La intransigencia de la minoría terminará por hacer recaer en la mayoría 
la responsabilidad de restaurar el consenso, bien silenciando a la minoría 
o bien entrando en un proceso de revisión de las propias posturas. La crí- 
tica Implacable, la ridiculización, el apelativo a los argumentos tradicio- 
nales o de autoridad, la descalificación a ultranza, dudando de la sensatez 
de la minoría o, incluso, la criminalización pueden ser las primeras res- 
puestas de la mayoría social para reducir a la minoría al silencio. Pero, 
en muchas ocasiones, el peso y sobre todo la persistencia de los argu- 
mentos de la minoría invalidan esta vía impositiva, quedando como única 
alternativa el compromiso o la cesión. 


3.- En los dos primeros siglos las comunidades cristianas se autodenomi- 
naron ekklesías, y hacia el siglo III, el término paroikía o «parroquia» 
comenzó a utilizarse para denominar una comunidad concreta, que ter- 
minaría designando a la ciudad en la que se encontraba el obispo, con el 
distrito rural colindante. 


*.- En el mundo romano abundaban las asociaciones o corporaciones re- 
ligiosas constituidas para una obra común, piadosa o caritativa, thiases 
y éranes, y especialmente los collegia tenuiorum, es decir, asociaciones 
de gente modesta, que tenían sus administradores elegidos, su caja, ali- 
mentada mediante contribuciones y vigilada por delegados especiales. 
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Un rasgo característico de la artesanía romana era la asociación por ofi- 
cios en un colegio profesional. Estas cofradías celebraban festividades y 
comidas de hermandad, y enterraban a sus miembros más necesitados a 
expensas de la junta. Cada colegio tenía, por lo general, su propio dios 
patrón. Incapaces de intervenir en la vida política del Estado, los colegios 
podían ejercer cierta influencia en las elecciones para el gobierno de la 
ciudad. Los emperadores sospecharon de las actividades colegiales; y al- 
gunos las prohibieron (Julio César, Augusto, Claudio). Pero los colegios 
continuaron existiendo: la necesidad de formas colectivas de la vida co- 
tidiana era demasiado fuerte, y la tradición era demasiado antigua. Tam- 
bién personas de la misma nacionalidad formaron asociaciones: 
fraternidades, en diferentes ciudades de Asia Menor y Egipto. A finales 
del siglo I en la ciudad de Filadelfia de la provincia romana de Asia, se 
creó una cofradía religiosa dedicada a Zeus y a la diosa madre local y 
sus estatutos fueron tallados en piedra. Todos podían unirse a la cofradía: 
libres y esclavos, hombres y mujeres. Sus miembros debían prometer no 
engañar a otras personas, no practicar la brujería, ni utilizar abortivos. 
Los fieles esperaban recibir la recompensa de los dioses, aunque la co- 
fradía no prometía nada a los inscritos. Existieron muchos de estos cole- 
glos religiosos en las provincias orientales del Imperio; solían estar 
formados por unas docenas de personas y los que tenían posibilidades, 
construyeron un santuario para su dios (o al menos le dedicaron una es- 
tatua o un pequeño altar), y adquirieron un terreno para sus entierros. 


5.- Durante la época de Tertuliano, hubo hasta 135 días festivos asociados 
con espectáculos en un año. A mediados del siglo IV su número aumentó 
a 175, de los cuales 101 días fueron asignados para representaciones te- 
atrales, 64 días para circo y 10 días para peleas de gladiadores. Para los 
cristianos los espectáculos en el anfiteatro eran el colmo de la inhumani- 
dad y la crueldad. Las competiciones en el circo con sus pasiones, dis- 
putas, alabando a los caballos, estudiando su pedigrí, etc., les parecían 
«vacías» (vanus), en las representaciones teatrales veían obscenidad y 
vanidad (vanitas). 


6.- La separación entre los muertos y los vivos en la topografía de la ciu- 
dad antigua estaba claramente delimitada e implicaba una separación, no 
sólo física, sino también cultural para la mentalidad clásica. Por eso, el 
culto a las reliquias de los santos era interpretado como una ruptura de 
esas antiguas barreras y como un ataque a la forma de ver la relación 
entre los humanos muertos y el universo (Brown, 1981:5). 
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7.- En Hierápolis, (la moderno Pamukkale) en el suroeste de Turquía, un 
ciudadano destacado consultó al oráculo de Apolo sobre cuál era la causa 
de una terrible plaga que azotaba la ciudad. El dios respondió que se 
debía a la ira de la madre Tierra por la muerte de su hijo, Pitón atravesado 
por una flecha del mismo Apolo. Esta explicación achacaba la calamidad 
a un episodio mítico. El «disgusto de los dioses», —decía el texto, de la 
inscripción que se gravó en piedra— estaba afectando a muchas ciudades 
y pueblos, y el remedio era ofrecer «libaciones y hecatombes perfectas» 
para escapar a su cólera. El pueblo debía sacrificar víctimas apropiadas 
para la Tierra, el Éter y los dioses del inframundo, y alrededor de todas 
las puertas de la ciudad, debían colocarse imágenes de Apolo Clariano, 
«disparando desde lejos con sus sagradas flechas» (Lane Fox, 1986:233; 
Parke, 1985:153). 


$.- El tribunal estaba formado por Minos, Radamante y Eaco, y su juicio 
determinaba si el alma del difunto iba al Erebo, al Tártaro o a los Campos 
Elíseos. El Erebo era un paisaje desolado, de pantanos pestíferos y áridas 
llanuras llenas de lagos sulfurosos, donde las sombras de los muertos 
erraban sin reposo entre espantosos monstruos, expiando de ese modo 
sus culpas. En el Tártaro eran precipitados los enemigos de los dioses, 
ya fueran dioses o descendientes de ellos, o las almas de los mortales que 
habían cometido terribles crímenes. Todos sufrían allí castigos eternos, 
sin posibilidad alguna de perdón. Por último, los Campos Elíseos eran la 
morada de los que habían sido juzgados como dignos de recibir una re- 
compensa. Allí los espíritus permanecían eternamente jóvenes y gozaban 
de una primavera sin fin. 


?.- El escenario del sufrimiento que deben padecer las almas malvadas 
es otra de las aportaciones fundamentales del platonismo. El castigo o la 
purificación sólo se consigue mediante el padecimiento material, contra- 
sentido incomprensible ya que esas penas las sufre la parte espiritual del 
individuo condenado. Pero en el infierno platónico así queda establecido 
y los castigos que en él se mencionan se van a incorporar, ampliados y 
refinados, en infiernos posteriores. En La República, Platón cita el caso 
de Ardieo, un tirano de Panfilia, asesino de su padre y de su hermano y 
autor de innumerables fechorías, quien cada vez que intentaba salir del 
Tártaro, se veía arrastrado a él de nuevo por «unos hombres salvajes y 
que aparecían envueltos en fuego» (616 c). 
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10.- San Agustín simplemente se limitará a decir que la sexualidad que 
sirve a la procreación «está totalmente exenta de toda culpa» (La bondad 
del matrimonio, 6) 


11.- «A todas, las quejas contra la perversidad de la época y contra los su- 
frimientos morales y materiales generales, la conciencia cristiana del pe- 
cado contestaba: Así es, y no puede ser de otra manera. ¡Tú eres el 
culpable, todos vosotros sois culpables de la corrupción del mundo, que 
es tu propia corrupción interna! ¿Y dónde estaba el hombre que pudiese 
negarlo? ¡Mea culpa! La admisión de la participación de cada uno en la 
responsabilidad de la desdicha general resultaba irrefutable y se convirtió 
en la precondición para la salvación espiritual que el cristianismo anun- 
ciaba al mismo tiempo» (Engels, 1882/1979:320). 


12.- Plutarco, como otros muchos, estaban convencidos de la existencia 
de un solo dios rector de todo. «Hemos considerado dioses a quienes se 
sirven de esos bienes, nos los ofrecen como presente y nos los propor- 
cionan de forma perdurable y suficiente, no diferentes en los diferentes 
pueblos, ni bárbaros o griegos, ni meridionales o septentrionales; sino 
que, del mismo modo que el sol, la luna, el cielo, la tierra y el mar son 
comunes a todos, pero son llamados de diferente manera por los diferen- 
tes pueblos, así, aun siendo una la Razón que ordena estas cosas y una 
sola la Providencia que las gobierna y unos los poderes subordinados que 
están al cargo de todo, han surgido entre los diferentes pueblos, según 
sus costumbres, diferentes honores y apelaciones...» (Plutarco: De /side, 
LXVID 


IN 


LA SUERTE DEL ESCLAVO 


Séneca, —para muchos uno de los precursores de la moral 
cristina, al que se le llegó a atribuir una correspondencia apócrifa, 
con el apóstol Pablo'— consideraba que la esclavitud no era un 
producto de la «sociedad», sino un infortunio individual que podía 
recaer sobre cualquiera, porque todos los hombre somos iguales y 
todos estamos sometidos a la Fortuna que es quien decide la suerte 
de ser esclavo o libre (Epist. 47). 


Si aceptáramos esto podríamos decir que la diosa Fortuna 
fue caprichosa con la suerte que corrió a lo largo de su vida el Papa 
Calixto, y mucho más propicia le fue a Marco Aurelio Prosenes, 
que murió en el año 217, el mismo año en el que Calixto fue ungido 
como obispo de Roma. 


Dadas las fechas, Calixto pudo contemplar el magnífico 
sarcófago en el que reposaron los restos de Prosenes, un sarcófago 
en piedra tallada adornado con dos Eros alados que sostenían una 
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cartela que daba cuenta de la impresionante carrera del personaje. 
Prosenes también había nació esclavo, como Calixto, pero fue li- 
berado por sus dueños, los emperadores Marco Aurelio y Cómodo, 
en alguna fecha entre 177 y 180, posiblemente cuando Calixto re- 
gentaba el banco en la Piscina Pública. Como liberto, Prosenes fue 
hecho ciudadano romano, pero con el deber de honrar y obedecer 
a sus protectores. De ecónomo del suministro estatal de vino as- 
cendió al de administrador de las luchas de gladiadores, más tarde 
fue encargado de la riqueza privada imperial y después de la cá- 
mara del tesoro, finalizando su carrera como tesorero del empera- 
dor, al que el sarcófago de Prosenes honraba con la inscripción: 
divus Commodus. 


No obstante, en la Roma de comienzos del siglo III, la For- 
tuna, por voluble que fuera, y por mucho que amparase el destino 
de algunos libertos, sólo venía a modular una institución econó- 
mica y social que estaba profundamente arraigada y admitida con 
toda normalidad, una institución que dividía a las personas en libres 
o esclavas, aunque esta división se traducía en una realidad social 
mucho más compleja.? 


El origen de la esclavitud debemos buscarlo en una forma 
de violencia intraespecífica como es la guerra. Heráclito ya había 
apuntado: que «Guerra es padre de todos, rey de todos: a unos ha 
acreditado como dioses, a otros como hombres, a unos ha hecho 
esclavos, a otros libres» (22 B 53). El vencedor de una batalla tenía 
el derecho de matar al vencido. Sin embargo, si el vencedor le per- 
donaba la vida y lo esclavizaba, el vencido seguía viviendo, pero 
sólo a modo de una muerte aplazada a discreción del primero. «El 
nombre siervo trae su origen, porque nuestros Emperadores ven- 
dían los cautivos, y por esto los guardaban, y no los mataban» (Dig. 
L, XxV1,239,.1 


Muchos pueblos en la antigúedad solían esclavizar a sus 
prisioneros, lo que sugiere que la esclavitud fue un hecho universal, 
o casi universal, aunque autores helenísticos, citados por Ateneo 
de Náucratis (Deipno. VI), hablaban de pueblos que desconocían 
la esclavitud; y Amiano Marcelino, muchos siglos después, citaba 
como ejemplo de esto a los alanos (Rerum gestarum, 31, 2, 25). 
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No obstante, para un observador convencional de aquella época, 
la renuncia a la esclavitud de los esenios, en el siglo l (e. v.), era 
sólo «otra extraña locura de una comunidad religiosa fuera de lo 
común» (Bradley, 1998:37). 


La esclavitud antigua era por encima de todo una institu- 
ción social, económica y jurídica, que daba lugar a relaciones, pero 
también a sentimientos de dependencia y autoridad personal. A me- 
diados del siglo 1 (e. v.), Séneca, en una obra (De Clementia 1, 16, 
2) que realizó para el emperador Nerón, ponía de manifiesto que 
las formas de autoridad podían variar en grado, pero en todas esas 
relaciones era mejor si la parte superior trataba a la inferior con 
clemencia, —sobre esta idea tan senequiana volveremos más ade- 
lante— pero la tesis central era que los tradicionales vínculos so- 
ciales, dependientes todos ellos del mando y el respeto, servían 
para perpetuar el orden social establecido que debía mantenerse y 
la esclavitud formaba parte intrínseca de ese orden social inamo- 
vible. 


El esclavo era inferior por naturaleza, lo que corría parejo 
con su inferioridad jurídica. En el derecho romano clásico la defi- 
nición del esclavo como ser desprovisto de personalidad jurídica 
(Dig. IV, V, 3, 1), objeto y no sujeto de derecho subsistió hasta el 
final del Imperio. «Las leyes no se aplican a las relaciones serviles» 
(... ad leges serviles cognationes no pertinente), (Dig., XXXVIIL 
X, 10, 5). Ante los tribunales públicos, al esclavo se le podía tor- 
turar, a fin de que confesara los crímenes de su amo, mientras que 
el amo no se hallaba amenazado por el tormento. El esclavo era al- 
guien que en cualquier momento podía ser vendido; si su amo, — 
que tenía derecho a castigarlo a su arbitrio— decidía que merecía 
el último suplicio, contrataría los servicios del verdugo municipal, 
que le proporcionaría la pez y el azufre para quemar al desgraciado. 


De hecho, la cosificación del sujeto esclavo llegaba a tal 
extremo que, como objeto de propiedad, podía ser «dividido» entre 
dos dueños. Glancy (2002:12) nos ofrece un curioso testimonio de 
esta posibilidad recogido en un documento censal del Egipto ro- 
mano (202-203 e. v.) en el que se hace referencia a la posesión de 
la mitad de un esclavo: «Elpis. .. de 26 años, con una cicatriz en 
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la pierna izquierda, y la mitad del esclavo Sarapammon nacido en 
la casa de Isis, también llamado Memphis, de 20 años, cuya otra 
mitad pertenece a Kroniaine y Taorsis del barrio sirio». 


No obstante, si su amo le ordenaba a un esclavo que se de- 
dicase a los negocios, a fin de quedarse él mismo con los benefi- 
cios, el esclavo podría disponer de una especie de patrimonio 
llamado peculio, dispondría también de plena autonomía finan- 
ciera, del derecho a firmar contratos por propia iniciativa, y aun de 
comparecer ante los tribunales, mientras se tratase de los negocios 
de su amo y este amo no quisiera recuperar su peculio. 


El peculio era una característica curiosa de la institución 
esclavista. En muchos casos, el esclavo, por distintos procedimien- 
tos, podía hacerse con un peculio. Un esclavo que no tuviera pe- 
culio era considerado sospechoso e inútil. Cicerón caracteriza a 
Diogneto, un esclavo urbano, como un holgazán: «no tiene peculio 
alguno» (Verr. UI, 38, 86). 


Pero el concepto de la connatural bajeza de los esclavos era 
universalmente aceptado en tiempos del Imperio en los círculos de 
las clases dominantes. El filósofo Favorino invitaba a las madres a 
amamantar personalmente a sus propios hijos no fuera que con la 
leche de las esclavas nodrizas adquirieran las características de los 
esclavos (Aulo Gelio, Noct. Atti., XI, 17). Lo cierto es que los 
niños de la élite del Imperio adquirían desde época temprana el há- 
bito de mando.* Y por lo general, los propietarios de esclavos creían 
que la disposición natural de estos era el vicio, nacido de las in- 
fluencias que habían recibido o los ejemplos que estaban reci- 
biendo, ya que su alma carecía de autonomía. Pomponio Porfirio 
(entre los siglos II y III), al comentar a Horacio, citaba un dicho 
común, y por todos conocido, que rezaba: «la virtud es noble, la 
plebe no tiene virtud» (Comm. in Horat. 1", 1, 18). 


La noción de la inferioridad servil estaba demasiado inserta 
en la conciencia colectiva para que se pudiera cuestionar desde una 
perspectiva moral, y la de los esclavos se evaluaba según el grado 
de servilismo mostrado hacia su señor. Cuando los representantes 
de la clase dirigente se referían a los buenos y malos esclavos— 
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cuando escribían sobre ellos que se asesinaban los unos a los otros 
por «maldad» o «malos instintos»—, no se cuestionaban la «natu- 
raleza» de sus propias categorías morales, ni llegaron a pensar 
nunca que los esclavos no compartieran sus mismos valores. 


Palante, el famoso liberto del emperador Claudio, a pesar 
de su origen, se jactaba de no haberse humillado nunca para hablar 
con los esclavos y de haber dado siempre las órdenes por señas o 
por escrito (Tác. Ann. XIII, 23, 2) y el héroe de una comedia de 
Plauto, se preguntaba muy sorprendido: «¿Es que aquí ahora los 
esclavos también se enamoran?». Hay que tener en cuenta que la 
incapacidad de un esclavo para proteger la integridad sexual de sus 
parientes biológicos femeninos subrayaba aún más su falta de 
honor, y la ausencia de lo que los romanos llamaban dignitas, una 
combinación peculiar de nacimiento, carácter, virtudes, acceso al 
poder, recursos materiales y estatus legal, que incluía el estado de 
ciudadanía y si él o ella había nacido libre, liberado o esclavizado. 


Para un esclavo todo se reducía a ser apto o inepto para su 
trabajo y los únicos sentimientos admisibles eran los de fidelidad 
hacia su amo. Historiadores y moralistas relataban con aprobación 
los casos de esclavos que se habían hecho matar para salvar a su 
amo o que lo habían seguido en su muerte, pero también advertían 
que esa fidelidad no se debía quebrar por nada. El esclavo de Sul- 
picio Rufo delató a su amo ante Sila que le agradeció la delación 
arrojándolo desde la roca Tarpeya por haber traicionado a su dueño 
(Val. Max. Facta VI, 5, 7). 


La finalidad era «que todos los otros esclavos no pensaran 
tanto en sí mismos sino en sus amos cuando estos eran atacados» 
(Dig. XXIX, V, 1, 28). El emperador Adriano dictó que una esclava 
que no había pedido ayuda cuando su señora fue agredida, debía 
ser ejecutada, a pesar de que el agresor la había amenazado con 
matarla si daba la alarma. En su calidad de gobernador provincial, 
Lucio Trebio Germano, cónsul en el año 125 (e. v.), mandó ejecutar 
a un niño esclavo que dormía a los pies de su amo y que no había 
eritado cuando éste fue asesinado (Dig. XXIX, V, 1, 14). 
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Desde un punto de vista cultural, la esclavitud no fue nunca 
un rasgo temporal de la organización social romana y nunca pare- 
ció incoherente en la mentalidad del romano a lo largo de toda su 
historia. Lo que más debe llamarnos la atención desde el presente 
es la incapacidad de esa sociedad para cuestionarse ni por un mo- 
mento siquiera la institución misma. Incluso en las «ciudades ide- 
ales» imaginadas por los literatos y filósofos estaba presente la 
esclavitud. La única sociedad sin esclavos sería aquella en que ya 
no fuera necesario trabajar, vinculando la necesidad del esclavo 
con el trabajo. Sólo en la Edad de Oro, donde —según la imaginaba 
Platón— se cosechaba sin sembrar, o en los Anfictiones de Telé- 
clides, citado por Ateneo, donde la harina se amasaba sola y la jarra 
vertía ella misma el vino, se podía prescindir de los esclavos, pero 
no en una sociedad «normal». 


Los pensadores y filósofos de la Antigiiedad se empeñaron 
desde época temprana en teorizar y demostrar la inevitabilidad de 
la esclavitud de unos hombres y el dominio de otros sobre estos. 
Sócrates, según recordaba su discípulo Jenofonte, justificaba la ne- 
cesidad de los esclavos para el buen funcionamiento de la polis. 
Los hombres más sabios no se debían entregar a la pereza y a la 
negligencia, sino que debían ocuparse de las «cosas útiles», como 
el ejército, la reflexión y el ejercicio de la política. Por ejemplo, 
mientras que el ciudadano Ceramón conseguía enriquecerse gracias 
a sus esclavos; Aristarco, que sólo contaba en su hacienda con per- 
sonas libres, temía quedarse en la miseria. (X. Apol. IL, 7). En la 
obra de Platón no detectamos una teorización explícita de la escla- 
vitud, tal vez porque él mismo se vio convertido en esclavo durante 
un tiempo, pero eso no le llevo a cuestionar la existencia de escla- 
vos como queda reflejado en su República (433 c-d). 


Quien asentó el razonamiento último de la necesaria exis- 

tencia de esclavos que lo eran «por naturaleza» fue Aristóteles en 
su Política (1, 2), donde postula su teoría de la esclavitud: «Cuando 
es uno inferior a sus semejantes, tanto como lo son el cuerpo res- 
pecto del alma y el bruto respecto del hombre, y tal es la condición 
de todos aquellos en quienes el empleo de las fuerzas corporales 
es el mejor y único partido que puede sacarse de su ser, se es es- 
clavo por naturaleza... El señor es simplemente señor del esclavo, 
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pero no depende esencialmente de él; el esclavo, por lo contrario, 
no es sólo esclavo del señor, sino que depende de éste absoluta- 
mente. Esto prueba claramente lo que el esclavo es en sí y lo que 
puede ser. El que por una ley natural no se pertenece a sí mismo, 
sino que, no obstante ser hombre, pertenece a otro, es naturalmente 
esclavo. Es hombre de otro el que en tanto que hombre se convierte 
en una propiedad, y como propiedad es un instrumento de uso». 


A lo largo de todo su razonamiento, Aristóteles, no olvida 
la dimensión económica de la institución, sin duda fundamental, 
identificando la fuerza de trabajo con la persona del trabajador. 
Aristóteles, como Teleclides llega a la conclusión de que solo en 
un mundo en el que «las lanzaderas tejiesen por sí mismas; y el 
arco tocase solo la cítara, los empresarios prescindirían de los ope- 
rarios, y los señores de los esclavos» (1253b/1254a). Si para Aris- 
tóteles el esclavo es sólo fuerza de trabajo para Varrón es un mero 
instrumento de producción. «Ahora hablaré —escribía Varrón— 
con qué medios se cultivan los campos. Dichos medios los dividen 
unos en dos partes, en hombres y los adminículos sin los que éstos 
no pueden cultivar; otros en tres partes: la clase de los instrumentos 
con voz, la semivocal y la muda; en la vocal están los esclavos, en 
la semivocal los bueyes, en la muda los carros» (De re. rust., 1, L 
11 


No todos pensaban como Aristóteles. El sofista Alcidamas, 
un alumno de Gorgias, es conocido, por haber reivindicado, anti- 
cipándose a otros, que la libertad era común a todos y que nadie 
había nacido para ser esclavo. Pero la sofística terminará por con- 
cluir que la verdadera esclavitud no está ligada a la vida material 
sino al espíritu. Menandro, sostenía: «sé libre de espíritu, aunque 
seas esclavo: entonces, no serás más esclavo» (Frag. 857). Esta 
idea, retomada por los estoicos y por el cristianismo, no cuestio- 
naba el sistema esclavista pero contribuía a banalizarlo. 


Los romanos de los primeros siglos apenas teorizaron sobre 
la esclavitud, aunque justificaban su existencia mediante la invo- 
cación a una superioridad «natural» y «cultural» del hombre civi- 
lizado, es decir, del romano, —3ustificación que expone por 
ejemplo Cicerón (De rep. !I)— hasta que a comienzos del Imperio 
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la enorme abundancia de mano de obra esclava comenzó a ser ob- 
jeto de reflexión como problema, por la competencia que se esta- 
blecía con la mano de obra libre. 


Las fuentes de aprovisionamiento de esclavos se habían dis- 
parado con las guerras de conquista y las guerras civiles, y se com- 
plementaban con otras que contribuían a un flujo constante de 
mano de obra servil. Los comandantes disponían casi sin ningún 
control del botín de guerra y tenían la posibilidad de procurarse 
gratuitamente cualquier cantidad de esclavos. Esta posibilidad tam- 
poco les faltaba a los simples soldados. Muchas veces César dis- 
tribuía como premio un esclavo a cada soldado. 


A principios del siglo IV antes de nuestra era, se dice que 
los romanos ya habían reducido a la esclavitud a toda la población 
de la ciudad etrusca de Veyes, su rival, un hecho, que de ser cierto, 
pudo proporcionar unos 10.000 esclavos. 


Westermanmn (1955:62) calcula unos 250.000 esclavos cap- 
turados entre el 200 y 150 antes de nuestra era. Nicolet (1982:132), 
citando a Shtaerman, apunta la cifra de un mínimo de 516.130 pri- 
sioneros de guerra entre los años 250 y 56 (a. e. v.). Y Plutarco 
(César, XV, 3) afirma que tan sólo César fue responsable de haber 
hecho durante su campaña en la Galia (entre el 58 y 51 a. e. v.), un 
millón de esclavos. Frente a esta exageración, el mismo Julio 
Cesar, dice que tras el sitio de Alesia cada soldado recibió un pri- 
sionero como esclavo (B. G. VII, 89). 


A pesar de la «paz imperial» atribuida a la época del Prin- 
cipado, los emperadores romanos continuaron haciendo guerras a 
una escala considerable y como resultado esclavizando a grandes 
cantidades de prisioneros. Scheidel (2011:309) sostiene que «desde 
la aparición del imperio romano hasta su eventual decadencia, al 
menos 100 millones de personas, y posiblemente muchas más, fue- 
ron capturadas o vendidas como esclavas en todo el Mediterráneo 
y sus zonas de influencia» 


La relación entre guerra y esclavitud en Roma nunca se 
rompió, fue uno de los principales mecanismos mediante los que 
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Roma se abasteció de esclavos durante el periodo central de su his- 
toria y siempre suministró contingentes nuevos si bien a un ritmo 
irregular y espasmódico. Precisamente eso fue uno de los factores 
que propició que los precios de los esclavos sufrieran oscilaciones. 


En el período de las grandes conquistas se dio una brusca 
caída del precio. En el 177 (a. e. v.) los esclavos sardos valían tan 
poco que se hizo habitual decir «barato como un sardo» (Festo, De 
verb. sign. XV, 25y*. En el siglo 1, durante la conquista del reino 
del Ponto, los esclavos eran vendidos a 4 denarios cada uno, mien- 
tras que el precio medio en el mercado oscilaba normalmente entre 
300 y 500 denarios. Pero realmente el precio era muy variable y 
dependía de la época, lugar, oferta y demanda, la edad, la fuerza 
física O la capacitación del esclavo. En Roma, un esclavo sin pre- 
paración costaba aproximadamente 500 denarios, es decir, lo 
mismo que la octava parte de una hectárea de tierra de calidad 
media, y un esclavo experto, un viñatero, 2000 denarios, o sea, lo 
mismo que una hectárea y media de viñas. Las evidencias sugieren 
que durante los tres primeros siglos de nuestra era, el precio para 
un joven esclavo con moderadas habilidades, equivalía de modo 
aproximado (+/- 50%), a 4 toneladas de trigo. 


Horacio nos dice que por un esclavo de poco valor se pa- 
gaban 500 denarios (Sat. II, 7, 43), pero uno culto y refinado, na- 
cido en una ciudad del Lacio y con un barniz de griego era ofrecido 
por 2000 denarios, y el vendedor alardeaba de brindar las mejores 
condiciones (Epist. HU, 5). En los documentos de Cecilio Jocundo, 
el banquero de Pompeya, quedó registrado el pago de 1300 sester- 
cios por dos esclavos veteranos, es decir 662,5 denarios por cada 
uno (CIL. IV, 3340, 49). En el siglo primero de nuestra era se de- 
tecta en los precios una media algo superior a la del siglo prece- 
dente, lo que implicaría una tendencia inicial al aumento; pero en 
un documento epigráfico del 186 (e. v.), cuando Calixto era un es- 
clavo con problemas, se señala el precio legal de un esclavo, fijado 
ex forma censoria, en 500 denarios (CIL. VII, 23956, 14. Lengrand, 
1993). 


El incremento del precio de los esclavos de lujo, mencio- 
nados en algunos documentos, pasó de 10.000 ases (Un denario = 
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4 sestercios = 56 ases) hacia el año 184 (a. e. v.) (Tito Livio, 
XXXIX, 44, 3) a varios centenares de miles de sestercios. Sumas 
enormes se pagaban por las hermosas bailarinas y centenares de 
miles de sestercios por los actores y por otros profesionales alta- 
mente cualificados. «El precio máximo de un hombre nacido en 
esclavitud hasta este momento, —escribía Plinio el Viejo—al 
menos en lo que yo haya podido averiguar, fue el de un gramá- 
tico... comprado en la subasta por seiscientos mil sestercios. En 
nuestra época han sobrepasado esto, y no por poco, unos cómicos, 
pero éstos compraban su propia libertad, y más cuando se cuenta 
que ya en tiempos de nuestros antepasados el cómico Roscio ga- 
naba quinientos mil sestercios al año» (Hist. nat., VIL, 39) 


Pero el abastecimiento romano de esclavos no se limitaba 
a los prisioneros de guerra, se conseguía gracias a una combinación 
de recursos que solían reforzarse unos a otros. 


En sus orígenes Roma conoció la esclavitud por deudas, 
pero esta fue abolida con la ley de Petelio y Papirio (siglo IV a. e. 
v.); aunque en las provincias era distinto: sus habitantes no tenían 
derecho de ciudadanía y los usureros romanos reducían a sus deu- 
dores a la esclavitud en masa. A finales del siglo II (a. e. v.) el Se- 
nado decretó que ningún aliado de Roma nacido en estado libre 
pudiera ser convertido en esclavo por deudas. 


También el comercio a larga distancia, con pueblos y co- 
munidades más allá de las fronteras del imperio —comercio inde- 
pendiente de la guerra expansionista— era para Roma un modo 
más de abastecimiento de nuevos esclavos. Al regreso de sus viajes 
por otros países, los mercaderes griegos e itálicos traían muchos 
esclavos comprados a los caudillos y jefes de pueblos periféricos, 
que vendían gustosos a los mercaderes no sólo prisioneros, sino 
convecinos esclavizados. Un área privilegiada para este tráfico eran 
los países orientales, donde la venta de niños, la autoventa o la es- 
clavitud por deudas, que existía todavía, aportaban importantes 
contingentes. Los nombres más común entre los esclavos de Grecia 
y Roma eran Lidio (es decir, natural de Lidia), Sirio (de Siria), etc.? 
Este comercio a gran escala se desarrollaba en mercados especia- 
les. El más importante de ellos (en los siglos II y l antes de nuestra 
era) era la isla de Delos. En un célebre pasaje del geógrafo griego 
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Estrabón (Geografía XIV, 2, 5), se nos dice que en Delos se ven- 
dían diariamente miles de esclavos. Pero también existían merca- 
dos menores, como Tithorea, en la Grecia central, en donde se 
celebraba una feria de esclavos dos veces al año, con ocasión del 
festival en honor de la diosa Isis, o la feria de esclavos bisemanal 
certificada epigráficamente en la ciudad siria de Baetocaece. Por 
otra parte, los mercaderes itinerantes iban con sus esclavos allí 
donde hubiese potenciales compradores, a las plazas fuertes, a las 
ferias rurales y demás. La venta propiamente dicha se hacía por lo 
general en forma de subasta. 


En el siglo Il de nuestra era, el jurista Gayo (Insti. UI, 148) 
reconocía que las relaciones cuya finalidad era el tráfico de escla- 
vos estaban establecidas como algo rutinario, y el bajo nivel del 
impuesto sobre animales y esclavos (el 4% sobre la venta, y el 5% 
por su liberación) se puede explicar, al menos para estos últimos, 
por un interés en abastecer el mercado de trabajo (De Martino, 
1985:418). Este trasiego continuó activo hasta el final del mundo 
romano. El historiador Procopio (Bello pers. II, 15), en el siglo VI 
de nuestra era, hacía constar la costumbre de los comerciantes ro- 
manos de cambiar sal y grano por esclavos de la Cólquide. 


En Roma el mercado de esclavos se localizaba en la esquina 
sudoeste del foro, cerca del templo de Cástor. El esclavo o la es- 
clava, —presentados desnudos para que el comprador pudiera 
darse cuenta de la calidad de la mercadería en oferta— se ponía de 
pie sobre una tarima elevada (catasta) a fin de que los interesados 
le vieran bien. Por lo general llevaban señales distintivas como lí- 
neas pintadas con yeso sobre las piernas, o birretes de lana en la 
cabeza. Si eran recién importados, llevaban una marca en el pie 
hecha con tiza para indicar esta característica y los prisioneros de 
guerra lucían en la cabeza una guirnalda. Pero la información que 
exigía la ley relativa a un esclavo en venta, estaba escrita en una 
tablilla que se colgaba en su cuello. En ella se solía indicar: su ori- 
gen, su edad, la diferencia entre un esclavo nuevo (novicius) y uno 
veterano (veterator), etc. 


A lo largo del periodo central se fue regulando gradual- 
mente las ventas en todo el Imperio. El edicto de los ediles que 
regía este tipo de transacción era el mismo que regulaba la venta 
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de ganado y de animales de carga. Para los juristas no había nin- 
guna diferencia entre uno u otro objeto de comercio (Dig., XXI, L 
38. 2). Su objetivo principal era proteger al comprador contra el 
fraude, por eso se exigía que se indicaran enfermedades y defectos; 
llegando la jurisprudencia a determinar que el mal aliento en el es- 
clavo no tenía por qué ser considerado una enfermedad. Si física- 
mente no presentaba taras, —ya que la ley preveía que en el caso 
de que se descubrieran defectos ocultos el contrato era nulo— 
había que ponderar el carácter del esclavo. El vendedor podía ma- 
nifestar que el esclavo tenía una reputación impecable: leal, traba- 
jador, diligente, atento, frugal, honesto, de toda confianza. En el 
siglo II, si el comprador había leído a Polemón de Laodicea?, 
podía apelar a la fisonomía para elegir un esclavo decente. Los es- 
clavos, como los caballos, eran juzgados por su ojo, ese «espejo 
del alma» infalible. Si el comprador había leído a Rufo de Éfeso”, 
médico y contemporáneo de Trajano, en su tratado Sobre la compra 
de esclavos, tendría presente cómo encontrar esas enfermedades 
ocultas sobre las que el vendedor podía guardar silencio con la es- 
peranza, que el comprador no se diera cuenta. 


También la piratería, dentro de los límites de la influencia 
romana, era uno de los procedimientos más importantes para con- 
seguir nuevos esclavos. Los piratas, que habían convertido la caza 
del hombre en un negocio muy lucrativo, eran proveedores cons- 
tantes de esclavos. Durante los tres últimos siglos de la República, 
los piratas habían creado, sobre las semidesiertas costas orientales 
de la cuenca mediterránea —liria, Cilicia y Chipre— verdaderos 
Estados con fortalezas y flota. Sucedía que con su actividad se in- 
terrumpía el comercio marítimo provocando subidas considerables 
del precio de los cereales en Roma por la imposibilidad de impor- 
tarlos de las provincias, y en su audacia los piratas habían llegado 
al punto de atacar las mismas costas de Italia y Sicilia. 


El gobierno romano condujo contra los piratas una lucha 
encarnizada. En el 67 (a. e. v.) se dieron a Pompeyo poderes dic- 
tatoriales sobre la zona del Mediterráneo y sus costas, para destruir 
los nidos de piratas. Contra ellos también combatieron César y Oc- 
tavio, pero mientras existió el sistema esclavista no fue posible 
erradicar por completo la piratería ya que el mismo sistema se nu- 
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tría de las correrías marítimas que proporcionaban la mercancía a 
los traficantes de esclavos, y no fueron pocos los ricos romanos 
que invirtieron en empresas de piratería. Los comerciantes de es- 
clavos estaban organizados, capitalizados y protegidos política- 
mente. Este comercio se articulaba en una multitud de mercados 
complejos, dentro de los cuales se conectaba el suministro a granel 
a la demanda local. Estos mercados crearon innumerables puntos 
de contacto entre la sociedad y la trata de esclavos. 


Tanto el comercio legal como la piratería suponían el tras- 
lado de la mercancía cubriendo largas distancias. La famosa estela 
del comerciante de esclavos del mar Negro Caprelius Timoteus (de 
época imperial temprana), representa una fila de ocho esclavos en- 
cadenados por el cuello y no hay ninguna razón para pensar que 
ese modo de control no fuera sino lo normal cuando se trasladaba 
a los esclavos de un lado a otro por tierra o por mar, en desplaza- 
mientos que les llevaban muy lejos de su lugar de origen. Un papiro 
de Oxirrincos (POxy. 3053) nos informa como la esclava Balsa- 
mea, a mediados del siglo III, fue arrancada de Osrhoene, su tierra 
natal en Mesopotamia, para ser vendida en Trípoli, Fenicia, y justo 
al cumplir los diecisiete años se encontraba residiendo en Oxirrin- 
cos, Egipto. 


La labor del pirata se complementaba con la del bandido 
en tierra firme; y no sólo era en las provincias lejanas donde ope- 
raban las partidas de bandoleros de modo habitual, ya que hubo 
períodos en los que ni siquiera Italia era segura. En medio de la 
confusión del siglo 1 (a. e. v.) el viajero desafortunado podía con- 
vertirse en esclavo al ser capturado por los bandidos. Augusto tomo 
medidas para acabar con estas prácticas y le encargó a Tiberio, 
cuando fue cuestor en el año 23 (a. e. v) la investigación de las cár- 
celes de esclavos privadas (ergastula) en las áreas rurales para cer- 
ciorarse de que no albergaban viajeros secuestrados. 


El abandono de niños fue otro mecanismo importante en la 
provisión de esclavos, y se mantuvo de manera constante a lo largo 
de todo el periodo. Los juristas romanos lo consideraban como una 
fuente normal de nuevos esclavos. Los mercaderes de esclavos acu- 
dían a recoger a los recién nacidos expuestos en los santuarios o 
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en los basureros públicos para convertirlos en mercancía. Los pa- 
piros del Egipto romano presenta una constelación de nombres que 
comienzan con kopr, una raíz que significa «excremento» en 
griego, el idioma más común en los papiros de este período. Aun- 
que estos nombres eventualmente llegaron a ser muy utilizados, 
los dueños de esclavos los usaron por primera vez para los peque- 
ños cuerpos que recogieron de los basureros. 


El polemista cristiano Tertuliano (4pol. IX) condenaba a 
los paganos por abandonar a sus niños a una muerte segura por el 
frío, el hambre o al ser comidos por los perros. Harris (1994) llega 
a evaluar estas exposiciones en un 20% de los nacidos. La pobreza 
también impulsaba a la gente sin recursos a vender sus recién na- 
cidos a los traficantes, que los adquirían apenas salidos del vientre 
de sus madres. 


Otra fuente más de la esclavitud era la descendencia natu- 
ral. Los niños nacidos de mujeres esclavas adquirían la condición 
de sus madres (la condición del padre era irrelevante). El hijo de 
una esclava resultaba esclavo, y los amos tenían gran interés en 
que sus esclavas tuvieran la mayor cantidad posible de hijos. Co- 
lumela (De re rust. 1. VIII) creía que las esclavas tenían que ser re- 
compensadas cuando se quedaran embarazadas, y decía que él 
mismo había dado a una madre de tres hijos tiempo libre en el tra- 
bajo, y a una madre de más de tres hijos la libertad. En el edicto de 
precios del año 301 (e. v.) promulgado por Diocleciano seguía in- 
dicándose que se otorgara una prima a las capacidades reproducti- 
vas de las esclavas. Diodoro (Biblio. Hist. XXXIV) habla de la 
existencia de organizaciones con esa finalidad reproductiva en la 
Sicilia del siglo II. Una prueba de la importancia que tuvo la re- 
producción natural como medio para el abastecimiento de esclavos 
es la frecuencia con la que aparecen en las fuentes legales, desde 
comienzos del Imperio, las referencias a los problemas jurídicos 
que podían plantear los bebés nacidos de esclavas. Scheidel 
(2011:208) sostiene que «la reproducción natural a gran escala, 
solo por razones matemáticas, debió ser al menos tan importante 
como todas las demás fuentes de esclavos combinadas», y la cifra 
en una tasa de reemplazo biológico del 80% para la época central 
del Imperio. Y Harper (2011:68) Llega a afirmar taxativamente que 
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«La población de esclavos romanos fue sostenida, sobre todo, por 
la reproducción natural».* 


Los esclavos nacidos y criados en la casa (vernae) eran muy 
apreciados, pues se les consideraba más fieles y se les podía adies- 
trar para obtener mano de obra cualificada. Catón se ocupaba per- 
sonalmente de la instrucción de los pequeños esclavos en su 
hacienda, vendiéndolos luego con mayores ganancias. También 
Craso hacía lo mismo. Era cierto que había que mantenerlos du- 
rante la infancia, pero los gastos que comportaban quedaban com- 
pensados. Se ha sostenido que esta fuente se desarrolló de modo 
particular durante la época del Imperio para compensar la dismi- 
nución del flujo de esclavos procedentes de las conquistas. Así, 
Brandley apunta que: «Teniendo en cuenta... la repentina aparición 
de los partus ancillarum (partos de esclavas) en fuentes legales y 
de los vernae en inscripciones y en la literatura... empieza a cobrar 
sentido la sustitución de esclavos de guerra por la descendencia es- 
clava a gran escala» (Bradley, 1998:59). 


Sin embargo, los esclavos de guerra siguieron afluyendo, 
ya que hubiera resultado imposible resolver el problema del apro- 
visionamiento solo por. la descendencia natural. El porcentaje de 
nacidos era muy pequeño, a causa del régimen que se les imponía 
por el sistema de vida en común y por la falta de interés en tener 
hijos; aunque Henrik Mouritsen (2011:137) se aventura a decir 
«que muchos esclavos, tal vez incluso la mayoría, habría vivido en 
familias, con variaciones considerables dependiendo de factores 
como su educación y orígenes, y el tamaño y la ubicación del 
hogar». 


Junto a estas fuentes fundamentales de aprovisionamiento 
había otras menos importantes. Un hombre libre podía ser reducido 
a esclavitud como castigo por algunos delitos, por ejemplo, por 
haber escapado a la prestación del servicio militar; el padre podía 
vender como esclavo al hijo por tres veces y sólo después de la ter- 
cera venta caducaba sobre él la autoridad paterna. Había incluso 
muchos adultos que se vendían a sí mismos para escapar del ham- 
bre o por otros motivos. Clemente, uno de los primeros referentes 
del cristianismo, lo menciona: «Sabemos que muchos de nosotros 
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nos hemos sometido a la esclavitud para rescatar a otros. Muchos 
se entregaron a la esclavitud y proporcionaron alimentos a otros 
con el precio que recibieron por ellos mismos» (1 Clem. 55, 2). 


Venderse como esclavo lo confirman las fuentes jurídicas 
(Dig. L, V, 21; 1, 5, 1; XL, XUL, 7), lo que nos lleva a preguntarnos 
¿por qué se vendería un hombre libre? Aunque nos parezca una 
aberración desde la mentalidad actual podía haber razones que jus- 
tificaran esta decisión. Primero, el amo debía pagar la compra, así 
mismo debía mantener al esclavo e, incluso, podía adiestrarlo en 
un oficio. El esclavo podía suponer que terminaría siendo liberado, 
ya que el período de servicio se podía acordar por adelantado, y la 
venta temporal de uno mismo —en el mejor de los casos— tal vez 
supusiera un avance social en el futuro, si el esclavo manumitido 
recibía la ciudadanía latina o romana de su patrón. 


La presencia de esclavos fue pues constante a lo largo de 
toda la historia de Roma y desde mediados del siglo Il antes de 
nuestra era, dada la abundancia de esclavos y su papel fundamental 
en la economía, la sociedad romana puede ser considerada como 
una «sociedad esclavista». 


La institución de la esclavitud, aunque no se reduce sólo a 
eso, hemos de verla como una de las múltiples variantes de trabajo 
dependiente de que disponen las clases dominantes para explotar 
a sus semejantes —es decir, el modo de obtener un superávit con 
el trabajo de otro que lo realiza—. Por tanto, una sociedad escla- 
vista será «una sociedad donde los esclavos ejerzan un importante 
papel en la producción y representen un alto porcentaje de la po- 
blación». Pero lo cierto es que ningún autor antiguo aporta datos 
exactos a este respecto. Según las estimaciones de Brunt 
(1971:124), la población servil de Roma de finales del siglo 1 (a. 
e. v.) se podría cifrar en torno a los dos o tres millones de personas. 
Nicolet, citando los estudios de Jean Christian Dumont, admite que 
se podría establecer que la población servil fluctuaba entre el 32 y 
el 70% de la población total. «El interés que presentan estos cál- 
culos es que permiten determinar un mínimo que confirma con toda 
seguridad la existencia masiva de esclavos en la Italia romana de 
los siglos II y 1 (a. e. v.), una población igual al menos —quizá dos 
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veces superior— a la población libre, con un predominio abruma- 
dor en las áreas rurales» (Nicolet, 1982:130). Sin embargo para 
Scheidel (2011:289) el número de esclavos era netamente inferior 
«entre 1 y 1,5 millones de esclavos en Italia en el pico de este ré- 
gimen laboral, equivalente al 15-25 por ciento de la población 
total». 


Que esos porcentajes, fueran cuales fuesen, se mantuvieron 
hasta el final del Imperio, lo confirma la referencia de Dionisio de 
Halicarnaso, (IX, 25, 2) para el censo del año 476 en la ciudad de 
Roma: «En efecto, ciudadanos adultos había más de 110.000, 
según se había averiguado en el último censo, y de mujeres, niños, 
esclavos domésticos, comerciantes y artesanos extranjeros —pues 
a ningún romano le estaba permitido ganarse la vida como comer- 
ciante ni como artesano— el número no era inferior a tres veces el 
de los ciudadanos». Keley Harper cifra en la sociedad romana tar- 
día la población de esclavos en una banda que fluctúa entre los 
2,33 millones a 9,65 millones de esclavos, es decir del 4,6 al 19,3 
por ciento de la población; lo que le permite afirmar (2007:179), 
que a finales de la antigúedad, la esclavitud seguía siendo parte in- 
tegral de la capacidad de la aristocracia romana para capitalizar su 
control sobre los recursos agrícolas. 


En los siglos centrales de la historia de Roma los «esclavos 
dominaron e incluso llegaron a monopolizar la producción a gran 
escala, tanto en el campo como en el sector urbano», y con su tra- 
bajo proporcionaron «la mayor parte de los ingresos inmediatos de 
sus propietarios». No obstante, el problema no es tanto el número 
de esclavos o la fracción precisa con la que una sociedad se con- 
vierte en una sociedad esclavista; la cuestión es más simple; Roma 
lo era porque la clase superior poseedora obtenía su principal in- 
greso, del trabajo esclavo directo o indirecto (Garnsey, 
1970:237/8). 


Así, puesto que los romanos de las familias poseedoras ob- 
tenían la mayoría de sus ingresos explotando el trabajo esclavo, es 
posible definir esta economía como la de una sociedad esclavista, 
por lo menos en términos generales.? No obstante, Tenney Frank 
(1927/2004:171) sostiene que: «Sin embargo la pequeña granja in- 
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dependiente (trabajada por su propietario) nunca desapareció del 
todo en Italia, persistiendo especialmente en las inagotables tierras 
del valle del Po, en los valles de las montañas donde había parcelas 
disponibles, y en la costa sur»; a lo que podríamos añadir lo que 
afirma De Ste. Croix (1988: 161) «a mi juicio, la producción con- 
junta de campesinos y artesanos libres debió de superar a la de los 
productores agrícolas e industriales no libres en casi todas partes 
y durante todas las épocas, en todo caso hasta el siglo IV de la era 
cristiana, cuando se generalizaron en el imperio romano diversas 
formas de servidumbre». 


En los primeros períodos de la historia de Roma, los escla- 
vos fueron relativamente poco numerosos. Predominaban los pe- 
queños labradores y artesanos libres, que trabajaban en sus 
haciendas y talleres. Pero a medida que transcurrían los años, el 
trabajo de los esclavos iba desempeñando un papel cada vez más 
importante en la producción. 


Un sector fundamental en la aplicación del trabajo de los 
esclavos fue la agricultura, actividad primordial en las sociedades 
antiguas, que se vio potenciada por la concentración de las propie- 
dades territoriales iniciada en el siglo II (a. e. v). En los dos últimos 
siglos de la República, el número de esclavos dedicados a las tareas 
agrícolas aumentó espectacularmente como consecuencia del aban- 
dono de tierras por parte de los campesinos libres, a causa de las 
exigencias militares de Roma o en respuesta a la presión de los te- 
rratenientes que trataban de ampliar y desarrollar sus fincas me- 
diante el trabajo de los esclavos. 


Al quedarse los campesinos sin tierra y concentrarse ésta, 
y otros medios de producción, en manos de unos pocos propieta- 
rios, se produjo el crecimiento del número de esclavos y el despla- 
zamiento del trabajo de los libres en la producción a gran escala. 
El peso específico del trabajo de los esclavos fue creciendo de siglo 
en siglo, y justamente la expansión de la gran propiedad agrícola 
creó las condiciones más favorables para la aplicación en masa de 
ese tipo de trabajo. Así, el desarrollo de la esclavitud condujo a que 
una parte de trabajadores libres se convirtiera en lumpenproleta- 
rios, y la otra cayera en una situación muy próxima a la del esclavo, 
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aunque socialmente nunca llegaron a identificarse con éste. El co- 
mediógrafo del siglo II (a. e. v.) Cecilio Estacio hace decir a uno 
de sus personajes: «aunque me haya obligado por un salario, no te 
debo obediencia como un esclavo» (Chrysion, 19-21). 


En el período que abarca desde el siglo II antes de nuestra 
era al siglo I de nuestra era, abundan los datos referentes a la orga- 
nización de las haciendas o fincas esclavistas romanas (las llama- 
das villas). Las villas tenían generalmente de 50 a 300 hectáreas 
de tierra. Resultaba imposible crear plantaciones esclavistas de 
mayor envergadura, por cuanto organizar y sostener un gran con- 
tingente de esclavos resultaba dificultoso y no estaba exento de pe- 
ligros. Por eso, los terratenientes preferían adquirir en lugar de una 
sola finca extensa, varias villas distribuidas en diversos zonas. 


Las grandes haciendas se empleaban, por lo general, en pas- 
tizales, por cuanto el número de esclavos pastores que se precisaba 
era inferior al de esclavos labradores y, además, no vivían juntos, 
sino en pequeños grupos, cada uno de ellos con rebaños de 700 u 
800 cabezas. Si una gran hacienda —los llamados latifundios— 
no era apta para pastizales, el propietario la dividía en pequeñas 
parcelas y la entregaba a colonos arrendatarios. 


En los días de cosecha, recogida de la uva o de la aceituna, 
los propietarios contrataban peones de entre los hombres libres o 
los esclavos ajenos que eran alquilados por sus dueños. Esas ha- 
ciendas tenían, además, la posibilidad de distribuir las tareas entre 
trabajadores especialistas, adiestrados en cada operación determi- 
nada: labradores, viñateros, jardineros, pastores de diferentes razas 
de ganado y aves domésticas; y también podían contar con personal 
especializado (cocineros, tejedores, costureras que complementa- 
ban la explotación). Tal organización de la producción proporcio- 
naba cierta ventaja económica, y la división de las tareas, facilitaba 
el incremento de los hábitos de trabajo y, por consiguiente, la pro- 
ductividad del mismo. 


Tal como demuestran los consejos prácticos dados a lo 
largo de un periodo de casi trescientos años por Catón, Varrón o 
Columela sobre la obtención de rendimientos en la cosecha de ce- 
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reales, los romanos conocían bien el concepto de beneficio econó- 
mico y estaban interesado en el rendimiento de la mano de obra ya 
que su objetivo era garantizar unos ingresos lo más sustanciosos 
posibles. Columela reconocía la necesidad de incentivar a los es- 
clavos para que trabajaran más eficazmente y apelaba a su orgullo 
instando a que se les responsabilizara de tareas específicas. 


Aunque bien es cierto que los terratenientes romanos nunca 
llegaran a confiar exclusivamente en la mano de obra esclava, y 
prefirieron utilizar diferentes métodos de trabajo en las granjas de 
su propiedad. Plinio el Joven, (Epist. Ml, 19, 7) por ejemplo, que 
poseía una serie de granjas en Umbria, explotaba algunas de sus 
tierras con esclavos y otras las arrendaba a los coloni, que a su vez 
podían poseer esclavos. La esclavitud, el trabajo asalariado y la te- 
nencia coexistían, a veces incluso en la misma finca (Harper, 
2011:258). 


Ya hemos dicho que las villas podían disponer de sus pro- 
pios esclavos-artesanos especializados en diferentes oficios. En las 
pequeñas haciendas y, particularmente, en las especializadas en de- 
terminado tipo de cultivo (uva, aceituna u hortalizas) o en la cría 
de animales domésticos y aves, se compraba fuera los utensilios 
de trabajo y la ropa de los esclavos, e incluso una parte de los co- 
mestibles. 


En comparación a los esclavos agrícolas, los artesanos eran 
relativamente menos numerosos en el mercado, pero los capacita- 
dos en un oficio eran altamente apreciados. Por ejemplo en la Italia 
del siglo I antes de nuestra era, se elaboraban vasijas de cerámica 
vidriada de alta calidad artísticas que se exportaban a todos los pa- 
íses de la cuenca del Mediterráneo. 


Él centro de tal industria era la ciudad de Arezzo, donde la 
producción recaía en esclavos entregados en alquiler por sus pro- 
pietarios o pertenecientes a los artesanos mismos. Se ha calculado 
que más del 75% de los alfareros eran esclavos, que trabajaban en 
talleres, que contarían, desde unos pocos operarios a más de 60 es- 
clavos el mayor de ellos. La contribución de los esclavos a esta 
considerable industria nos es conocida gracias a los estampillados 
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en los productos de alfarería, donde los nombres de los esclavos y 
de sus propietarios siguen un modelo como este: «Damas Ar(ri) 
O(uinti) servus». Resulta significativo que los esclavos pudieran 
firmar las hornadas, lo que demuestra a la vez que poseían cualifi- 
cación y responsabilidad. 


Los señores entregaban esclavos de corta edad, como 
aprendices, a maestros expertos, para después emplearlos en su ha- 
cienda o cederlos a otros por contrata. Conocidos ricos de la Anti- 
gúedad, como Craso reunieron una considerable parte de su fortuna 
alquilando a sus esclavos-artesanos. Pero en general, el peso espe- 
cífico del trabajo de los esclavos en la industria italiana fue, según 
parece, menos relevante que en la agricultura a gran escala. 


No se puede dejar de mencionar la producción textil, tanto 
la destinada al mercado, como la doméstica. Según Harper «los 
textiles fueron el segundo sector más importante de la economía. 
Los 50 millones de habitantes del imperio romano tardío requerían 
inmensas cantidades de trabajo textil (...). El uso de mano de obra 
esclava en la producción textil está atestiguado en distintos tipos 
de hogares. Se presumía que las mujeres, particularmente las es- 
clavas, permanecían constantemente hilando y tejiendo. La pro- 
ducción textil estaba incrustada en todos los hogares desde los 
grandes a los humildes... La capacidad de explotar al máximo el 
trabajo femenino, a menudo en forma de producción textil, repre- 
sentaba un ventaja del trabajo esclavo» (Harper, 2011:131, 142 y 
160). De hecho Catón, enumera los telares como parte del equipo 
agrícola, recordándonos así los variados roles económicos de las 
esclavas (De re rust. X, V, XIV, 2). 


Las esclavas que estaban dedicadas a tejer todo el día tenían 
una relativa suerte ya que muchas de igual condición social pro- 
ducían un beneficio para sus amos siendo dedicadas a la prostitu- 
ción, actividad desempeñada mayoritariamente por esclavas. 
Rebecca Fleming (1999:50) ha subrayado la intersección sustancial 
entre esclavas y prostitutas, y caracteriza la institución de la pros- 
titución en el mundo romano como «parte de la economía escla- 
vista, por lo que aunque el trabajo era suyo, las ganancias no lo 
eran». 
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Otra rama de la economía en la que se aplicaba amplia- 
mente el trabajo de los esclavos era la extracción de minerales. 
Casi todas las minas y canteras pertenecían en la Antigúedad al Es- 
tado. Se las explotaba bajo la vigilancia de funcionarios públicos 
o se arrendaban por sectores a particulares. Roma poseía minas en 
diversas provincias Hispania, la Galia, Britania, Iliria, Norica, 
Dacia, las de Grecia estaban agotadas. (Estrabón Geografía IX, 2, 
28;X,1,9) 


Las condiciones de trabajo en las minas eran infrahumanas. 
Los esclavos sufrían un aire enrarecido, sin ver la luz del día, bajo 
la constante amenaza de hundimientos, a veces con agua hasta la 
cintura y estaban encadenados la mayor parte del tiempo, por cas- 
tigo O para impedir su fuga. En Carnereza se encontró en una ga- 
lería un esqueleto con los pies atrapados por los grilletes. Cepos, 
cadenas y piedras con anillas han sido descubiertos también en Río 
Tinto. En Casandra hay pruebas de que los mineros vivían bajo tie- 
rra, y las emanaciones venenosas son recordadas a menudo (Plin, 
Hist. nat. XXXII, 6). Las lámparas de terracota usadas para la ilu- 
minación debían de provocar, frecuentes explosiones de los gases 
que se forman en el subsuelo, con catastróficas consecuencias. Dio- 
doro describe la condición de los mineros, a quienes la muerte pa- 
recía más deseable que la vida (Biblio. Hist. 1, 12, 1) y Estrabón 
recuerda el estado de las minas del Monte Sandaracurgium, en el 
Ponto (Geografía XI!, 3, 40): «Las minas estaban dirigidas por pu- 
blícanos, que empleaban en ellas a esclavos vendidos en el mer- 
cado a causa de sus crímenes. Además del penoso trabajo, el aire 
era mortal e insoportable a causa de las emanaciones del mineral, 
con lo que los obreros estaban destinados a una rápida muerte». 


Los mineros golpeaban el mineral con martillos y lo extra- 
ían luego a mano en enormes trozos hasta la superficie. Los más 
fuertes y resistentes morían en pocos años. No era mejor el trabajo 
en las canteras de mármol, como la norteafricana de Chemtou/Si- 
mitthus (hoy Túnez), donde sólo a causa de los extremos cambios 
de temperatura debía de ser muy penoso el trabajo. En estas explo- 
taciones trabajaban muchos miles de esclavos, estatales y particu- 
lares. Por ejemplo, en las minas hispánicas, donde sólo en Cartago 
Nova hubo 40.000 trabajadores (Estrabón, Geografía 1, 2, 10) en 


La suerte del esclavo 131 


el siglo Il (a. e. v.), aunque esa cifra es incierta ya que se conoce 
una ordenanza de los censores prohibiendo a los publícanos em- 
plear más de 5000 esclavos en las minas de oro de Ictimuli, cerca 
de Vercelli. Quizás esta prohibición pretendía evitar que se con- 
centrara una gran masa de esclavos en una localidad, con el peligro 
de motines y rebeliones. 


Junto con los esclavos trabajaban en las minas y canteras 
los pobres, constreñidos por el hambre, quienes en pago de su pe- 
nosa labor recibían unas monedas. En el siglo II de nuestra era, por 
un año de trabajo en los yacimientos de oro en la Dacia (actual Ru- 
mania) se pagaban 50 denarios, lo mismo que los romanos ricos 
daban por un par de palomas de buena raza. Y también lo hacían 
los delincuentes condenados a trabajos forzados como le ocurrió a 
Calixto. La condena de cristianos al trabajo en las minas era el cas- 
tigo más severo después de la pena de muerte. En las minas del 
norte de Africa, fueron tratados como esclavos y marcados a fuego. 
Los que ya no eran útiles para el trabajo eran «devueltos» a sus fa- 
miliares después de diez años. Se ha verificado la existencia de 
cristianos entre los trabajadores que sacaban el famoso «mármol 
de Numidia». Estos hombres venían a veces de muy lejos, de modo 
que se encontraban cristianos de todas las regiones del Imperio. 
Pero los prisioneros no se veían abandonados; el obispo Dionisio 
de Corinto agradecía, hacia el año 170 de nuestra era, al obispo ro- 
mano Sotero la ayuda financiera destinada a los «hermanos que 
viven en las minas» (Eusebio, HE IV, 23, 10). 


También en la construcción abundaba la mano de obra es- 
clava. Craso empleaba en este sector a más de 500 de sus esclavos 
(Plutarco Craso. Il, 5). En la misma Roma, bajo el Principado, la 
construcción de obras públicas impulsada por los emperadores pro- 
porcionó trabajo ocasional a gran número de hombres libres, lo que 
no excluyó el trabajo de los esclavos, que también fue abundantí- 
simo en lo que podríamos denominar economía doméstica. 


Hemos de tener en cuenta que incluso las familias más po- 
bres, podían tener un número mínimo de esclavos. Entre las clases 
medias, el hecho de poseer únicamente tres esclavos podía consi- 
derarse un indicio de la pobreza del propietario (Apuleyo Apol. 17, 
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5). La mayoría de los romanos acomodados podían tener entre diez 
y veinte esclavos. Horacio hacía gala de austeridad al referir que 
en su casa le servían las comidas sólo tres muchachos (Sat., 1, 6, 
115). Sin embargo el rico liberto Cecilius Isidoras al morir en el 
año $8 (a. e. v.), poseía 4166 esclavos. 


En las ricas casas romanas, y también en las de clase media, 
la parte de «familia» destinada al servicio directo de los amos era 
desproporcionadamente grande respecto al número de esclavos em- 
pleados en trabajos productivos o entregados en alquiler. En estas 
casas existían decenas de esclavos especializados en desempeñar 
los más variados trabajos, desde cepillar los dientes al decrépito 
cónsul Domicio Tulo. (Plin. £pist. VIIL 18, 9-10), hasta asumir ta- 
reas específicas mucho más normales, como la de portero, correo, 
lavaplatos, peluquero, manicura, maestro, médico, etc. Trimalción 
también disponía de compañías de artistas, músicos, acróbatas y 
lectores. Claro está que cuando se contaba con pocos esclavos estos 
debían realizar cualquier trabajo. Fotis, la esclava de Milon, —y 
la que accidentalmente convierte en asno a Lucio, en la obra de 
Apuleyo— hacía cualquier cosa que se le exigía. 


Pero los señores no sólo consideraron a sus esclavos como 
meras fuentes de trabajo forzoso y beneficio potencial, sino tam- 
bién como expresión visible de su prestigio y condición social. Po- 
demos decir que los esclavos eran un accesorio de la personalidad 
pública del amo. Trimalción poseía un grupo de atractivos mucha- 
chos procedentes de Alejandría y Etiopía que se sentaban a su mesa 
y se exhibían ante los invitados. Los amos debían llevar tras ellos 
un cortejo de ocho servi si no querían ver en entredicho su reputa- 
ción. En la obra de Marcial, incluso el tacaño Umbro hace que ocho 
sirios lleven los paquetes de sus pobres regalos (Epist. VII, 53); y 
en los textos de Juvenal, (Sat. VII, 141) queda claro que un abo- 
gado que no pueda presentarse en el estrado con una escolta de 
ocho esclavos no inspirará confianza. Al parecer, ocho era el nú- 
mero de esclavos adecuado para un ciudadano medio. Y en el Bajo 
Imperio seguían existiendo los ostentosos séquitos de esclavos de 
la nobleza romana que provocaban la indignación del historiador 
Amiano Marcelino (XIV, VI. 16-17; XXVIIL IV. 8-9). 
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En el resto del Imperio se debían de repetir los mismos pa- 
trones con variaciones zonales. Aunque la escasez de datos nos im- 
pide extrapolarlos, un minucioso estudio realizado en los papiros 
censales en Egipto muestra que en las ciudades, el 21 por ciento 
de los hogares tenían esclavos, y los esclavos constituían 13 por 
ciento de la población urbana. En las aldeas, el 12 por ciento de 
los hogares incluía esclavos, y los esclavos constituían casi el 9 
por ciento de la población rural (Harper, 2011:54). 


También los esclavos podían ser empleados en las casas co- 
merciales, en las oficinas de los banqueros, en las compañías de 
recaudadores y en otras empresas privadas. Ulpiano (Dig., V. I. 19. 
3) hace referencia a una situación concreta de un esclavo implicado 
en los negotia de su propietario. El amo, un rico comerciante de 
provincias tenía un institor, esclavo que le vendía mercancías en 
Roma, y Gayo (Dig., XL. IX. 10) hablaba de personas que gene- 
ralmente «ejercen por sus esclavos o libertos negociaciones ultra- 
marinas, o en otras regiones que en aquellas en que mueren». Así, 
determinadas empresas podían estar en manos de esclavos —ges- 
tionar una granja, comprar casas, ganado o esclavos, llevar una 
tienda o una posada, trabajar en la banca, prestar dinero, comerciar 
o hacer contratos de cualquier tipo— como hizo Calixto al servicio 
de Carpóforo. 


En Roma, finalmente, existía la numerosa categoría de los 
esclavos públicos, esclavos de la familia imperial, que, en la se- 
gunda mitad del periodo central, solían ocupar cargos de secreta- 
rios, registradores y agentes financieros a modo de funcionarios 
inferiores de la administración del Imperio romano. Sus nombres 
y ocupaciones específicas han llegado hasta nosotros gracias a ins- 
cripciones funerarias. Tanto si habían nacido en el seno de la fa- 
milia imperial como si habían sido reclutados fuera, estos hombres 
tenían la oportunidad de avanzar en una estructura vagamente pa- 
recida a la carrera funcionarial. A algunos, especialmente en el 
siglo I (e. v.), se les abría el camino para participar directamente 
en los más altos niveles del gobierno romano, como ocurrió con 
Prosenes del que ya hemos hablado. 
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Poner de relieve la variedad de trabajos de los esclavos im- 
plica destacar la importancia de éstos en cualquier aspecto de la 
vida económica de Roma, tanto en la producción primaria (agri- 
cultura, minería, manufacturas) como en la prestación de servicios. 
Se deduce que no existía ninguna ocupación en la sociedad romana 
que les estuviera prohibida, con la única excepción del servicio mi- 
litar, del que los esclavos estaban legalmente —y especialmente— 
excluidos. Autores del período imperial, como Quintiliano (Inst. 
Or., HL, 8, 31) o Valerio Máximo (Facta. VII. 6, 1; VII, 6, 2) con- 
denaron con firmeza la inclusión de esclavos en el ejército después 
de la batalla de Camnas y justificaron aquel proceder por la sola 
razón de haber sido adoptado en una situación desesperada. 


Esta enorme diversidad de labores forzosamente debía ge- 
nerar diferencias de status y condiciones de vida distintas en la muy 
numerosa población servil. La verdad es que había mucha variedad 
y contradicciones en el trato que se daba a los esclavos en Roma y 
en cómo vivían éstos sus vidas. 


En un extremo estaban aquellos, que pertenecientes al em- 
perador eran ricos, influyentes y mucho mejor situados material- 
mente que gran parte de la población libre. En el extremo opuesto, 
estaban los que ejercían los trabajos más pesados. Las condiciones 
para los desafortunados que trabajaban en las minas eran segura- 
mente las peores, sus vidas eran miserables y sus perspectivas de 
longevidad mínimas. En medio, se encontraba una gran masa cuyas 
vidas estaban determinadas por muchos factores: la ubicación del 
esclavo en un entorno urbano o rural, la posición relativa en la je- 
rarquía del hogar, la educación o el nivel de habilidades requerido 
para el trabajo realizado o el servicio prestado, el grado de proxi- 
midad al propietario, el sexo, edad y reputación, y los resultados 
podrían ser muy diversos. 


De modo teórico, y en general, los esclavos pertenecientes 
a un gran propietario se dividían en dos categorías: aquellos que 
pertenecían a las casas urbanas (familia urbana) y los que forma- 
ban parte de las familias rurales (familia rustica). Sin embargo, 
muchas veces la clasificación servía para establecer una distinción 
entre los empleados domésticos y los esclavos que realizaban ta- 
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reas en el campo, sin tener en cuenta dónde vivían. En otras pala- 
bras, no era el lugar sino el tipo de trabajo lo que determinaba la 
categoría del esclavo. Por lo tanto, un dispensator (administrador) 
que se encargaba de la contabilidad de una finca rural y vivía en 
ella, era considerado un esclavo urbano. 


La mayoría de rustid —y la mayor parte de esclavos eran 
rustid— automáticamente eran considerados inferiores a los ur- 
bani. Pero el estatus del amo determinaba en cierta medida el del 
esclavo. Los esclavos del último nivel de la escala pertenecientes 
a familias acomodadas estaban mejor considerados que los escla- 
vos con más responsabilidades de propietarios más modestos. 


La familia rural y la finca estaban dirigidas, en nombre del 
señor, por un esclavo (vilicus) adicto a su dueño, y por su mujer y 
ayudante. Para asegurarse la fidelidad del vilicus, el señor le con- 
cedía algunas cabezas de ganado, una casa independiente y una 
parcela de tierra. Este capataz estaba obligado a mantener el orden, 
señalar la tarea diaria a los esclavos, acompañarles al campo, pre- 
miar a los más obedientes y castigar a los rebeldes. A los primeros 
les daban mejores alimentos y ropas; a los segundos los azotaban, 
les imponían los trabajos más duros (por ejemplo, en el molino), 
les encadenaban y les recluían en la cárcel de la casa (ergástula). 
El mismo esquema funcionaba en el hogar urbano. El amo «hace 
del buen esclavo un amigo y lo premia, lo pone a cargo de la domus 
y la familia, y de todos los asuntos del amo»'” (Lactancio fra Del. 
15, 20), 


Desde un punto de vista material, los propietarios se sentían 
obligados a dar respuesta a las necesidades básicas de sus esclavos: 
alimentos, vestidos y cobijo (cibaria, vestitus, habitatio). Catón 
(Plutarco, V, VIL) al hablar de las obligaciones del vilicus le enco- 
mendaba: «Que los esclavos no lo pasen mal, no pasen frío ni ham- 
bre; que se ocupen convenientemente en su trabajo y se 
mantendrán alejados más fácilmente de lo malo y de lo ajeno... 
Mantenga atareados a los esclavos, observe que se haga lo que el 
amo ha ordenado». Catón también proporciona interesantes datos 
sobre la alimentación, y la vestimenta de los esclavos a la par que 
sobre el cuidado de los bueyes (LV, LVI-58, LIX). Los guardianes 
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y el pastor recibían menos pan que los esclavos empleados en tra- 
bajos pesados, y una dieta basada principalmente en los cereales 
respondía bastante bien a las necesidades básicas. En invierno la 
ración era más pequeña que en verano; pero Catón no escatimaba 
el vino aguado y consideraba que no era excesivo «que beba al año 
cada uno (de los esclavos) diez cuadrantales» (cuadrantal = 26,25 
litros). Así mismo aconsejaba que el buen rendimiento en el trabajo 
se debía recompensar mediante cantidades suplementarias de co- 
mida. 


Séneca nos informa que un esclavo recibía al mes cinco 
modios de grano (1 modio = 8,75 litros) y cinco denarios (Epist. 
80, 7). El esclavo podía usar el dinero para comprar sal, aceite de 
oliva, aceitunas saladas, verduras o frutas. A veces se le entregaba 
una ración de pan diariamente, y en este caso, con toda probabili- 
dad, sería pan horneado. También es posible que la ración diaria 
se entregara simplemente en dinero. 


La comparación con la dieta de las tropas en el ejército im- 
perial romano refuerza el tema en materia de alimentación. Las ra- 
ciones militares básicas de cereal, cerdo (en forma de tocino), 
queso, verduras y vino de baja calidad tal vez no eran tan distintas 
de las raciones distribuidas a muchos esclavos. Pero las tropas po- 
dían complementarlas por medio de la compra, o por la simple ex- 
torsión, cosas que probablemente no eran nada fáciles para la 
mayor parte de la población esclava. Sin lugar a dudas el hambre 
podía afectar tanto a los esclavos como a los hombres libres, pero 
los esclavos eran especialmente vulnerables en tiempos de crisis. 
Cuando en la propia Roma se sufría escasez de cereales, los escla- 
vos del mercado, junto con los gladiadores, eran los escogidos para 
sacarlos de la ciudad y alejarlos de ésta ochocientos cincuenta es- 
tadios (Dion, LV, 26, 1). 


En lo referente a la vestimenta, Catón recomendaba darles 
cada dos años una túnica y un abrigo corto. También aconsejaba 
quitarles el vestido viejo para que se hiciera con él una manta de 
hilachas. Pero no había ropas que se asociaran únicamente a los 
esclavos. Las prendas de vestir no siempre marcaban la diferencia 
entre las personas esclavas y las personas libres. 
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El esclavo doméstico romano solía alojarse en pequeñas 
habitaciones llamadas celdas (cellae, cellulae) que había en toda 
gran casa y villa romana y que se utilizaban también como alma- 
cenes. Horacio (Sat. I. 8, 8) concebía las celdas de los esclavos 
como «angostas chozas». En las fincas de las zonas rurales exca- 
vadas cerca de Pompeya se han encontrado habitaciones para es- 
clavos de 6, 8 o 9 m?; probablemente vivían dos o tres personas en 
ellas. En la ciudad se podían alojar en ínsulas, edificios de varios 
pisos, en los que vivía la mayoría de la población de Roma. 


Donde podemos apreciar ciertas diferencias entre Catón y 
Columela, —que nos hablan de una suavización de las costum- 
bres— es en la mejor disposición para al cuidado físico de los es- 
clavos. Catón da muchos consejos sobre la medicación del ganado, 
y explica hasta cómo hacer sacrificios a los dioses para que los 
bueyes se mantengan sanos (LXXXII1 [XCIT]), sin embargo no 
dice una sola palabra sobre el modo de curar a los esclavos. Y sa- 
bemos por su biografía que era partidario de vender a los viejos o 
a los enfermos (Plutarco Catón, IV). A este respecto es interesante 
parangonar a Catón con Columela, que escribió su obra doscientos 
años después, en el siglo 1 (e. v.). A pesar del característico acerca- 
miento de los esclavos al ganado, Columela se preocupaba más 
que Catón por la salud de los esclavos. Aconsejaba «tener a la ser- 
vidumbre atendida y vestida, mirando más la utilidad que la apa- 
riencia, así como protegida convenientemente del viento, el frio y 
la lluvia» (De re rust. 1, 9). También recomendaba que hubiera 
«baños donde los esclavos de la casa puedan lavarse, aunque sólo 
en días de fiesta, que no conviene a la robustez corporal usarlos 
con frecuencia» (VI, 3). Y afirmaba que el principal cuidado del 
dueño debía dirigirse «muy en particular... a las personas que están 
a su servicio, que pueden ser colonos o esclavos, y éstos, libres de 
cadenas o aherrojados» (1, 7). 


La minuciosidad de estas prescripciones demuestra que la 
economía esclavista podía funcionar bien si había una rígida dis- 
ciplina y los hombres trabajaban bajo constante vigilancia en un 
sistema de carácter jerárquico, en el cual, por lo demás, vigilantes 
y representantes del amo eran también esclavos. Pero a su vez éstos 
debían ser controlados por el amo, pues de no ser así no se estaba 
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seguro de su diligencia y su fidelidad. Aunque bien es cierto que 
tales métodos no son específicos de una economía esclavista, por- 
que se han empleado en todos los tiempos en el marco del trabajo 
dependiente. 


Las condiciones de vida de muchos de los esclavos priva- 
dos en los siglos I y II (e. v.) debieron ser muy duras. Sin embargo, 
sería un error creer que esas condiciones eran peores de una manera 
uniforme y genérica que las del conjunto de las clases populares. 
Ovidio (Met. VIII, 611-694) describe una pareja de campesinos li- 
bres que viven en una pequeña choza (techo de paja, suelo de tierra 
y cocina en el exterior) que contenía unos pocos y humildes mue- 
bles, y los alimentos que tomaban reflejaban su penuria: verduras, 
un pequeño trozo de cerdo, queso y huevos, un poco de fruta, vino 
de baja calidad, frutos secos, higos, dátiles y miel. 


Los esclavos al servicio de la casa imperial estaban en una 
situación mejor como lo demuestra la inscripción funeraria de Mu- 
sicus Scurranus, que a pesar de ser él mismo un esclavo contaba 
con un séquito personal de dieciséis esclavos propios (vicarii). 
Entre ellos un hombre de negocios, un contable, tres secretarios, 
un médico, dos chambelanes, dos sirvientes, dos cocineros y tres 
esclavos que estaban al cargo, respectivamente, de la ropa, el oro 
y la plata de Scurranus. Según la ley, un esclavo romano no estaba 
autorizado a poseer nada, de manera que aunque Scurranus era en 
efecto propietario de esclavos, en realidad los vicarii pertenecían 
al amo de éste, el emperador Tiberio, que lo había nombrado con- 
table (dispensator) del Tesoro Galo de la provincia de la Galia Lug- 
dunense, un importante papel en la administración del Imperio. El 
hecho de que se tratara de un funcionario dedicado a asuntos eco- 
nómicos presupone que era una persona culta, como lo eran otros, 
por ejemplo el fabulista Fedro o el filósofo Epícteto que también 
fueron esclavos. 


Los esclavos eran especialmente prominentes en los niveles 
inferiores de la educación superior. Una minoría de esclavos sabía 
leer y escribir, y como pedagogos, se empleaban para llevar a cabo 
tareas de enseñanza a los jóvenes o para reforzar las lecciones 
aprendidas de los profesores de alto nivel. 


La suerte del esclavo 139 


La relación amo-esclavo no era un contrato social que com- 
prometía a cada parte a una serie de derechos y obligaciones mu- 
tuamente aceptadas ya que sobre ella siempre pesaba la coacción. 
Cicerón (De rep. II, 25, 37) la distinguía de todas las demás aso- 
ciaciones convencionales destacando que, mientras de un hijo se 
espera que obedezca al padre de buena gana, el esclavo debe ser 
coaccionado y forzado a la obediencia por su amo: había que do- 
blegar su espíritu. Así pues, fuera cual fuese el estatus del esclavo, 
la estrecha relación entre esclavitud y violencia siempre ocupó un 
lugar en la mentalidad romana. 


Ya hemos dicho que cuando se quería obtener el testimonio 
de un esclavo, era lógico pensar que la verdad sólo surgiría me- 
diante la tortura. Por definición, la esclavitud era una institución 
iniciada y mantenida gracias a la violencia, y la crueldad con la 
que algunos propietarios romanos castigaban a sus esclavos no 
podía resultar extraña. Es muy conocida la de Vedio Polión, amigo 
del emperador Augusto, que a los esclavos caídos en desgracia los 
lanzaba a un estanque para que fueran devorados por las morenas, 
peces de carne muy apreciada por los romanos poderosos, que los 
criaban para sus banquetes (Seneca De ira, IL, 38, 2; Plinio, Hist. 
nat. IX, 23, 39). Pero si esto parece una extravagancia sádica tene- 
mos otros testimonios que nos sitúan en un plano de normalidad 
mucho más cotidiana. Juvenal, nos habla de quienes contrataban 
un verdugo por un año (Sat. II, VI, 480), y una inscripción de Pu- 
teoli (AE 1971.88) nos revela que allí, una empresa funeraria, en 
la que participaban ciudadanos privados y autoridades públicas, 
ofrecía un servicio de tortura y ejecución. Los azotes y la crucifi- 
xión eran procedimientos habituales, a un precio de cuatro sester- 
cios por persona. Pero la ira del amo podía ser perentoria y no 
necesitar de profesionales para descargarla sobre el desdichado que 
la había provocado. Galeno cuenta de su misma madre que «era 
irritable hasta el punto de pegar a veces a sus esclavos» ([V 41 K] 
Cit. García Ballester, 1997:24). Pero Galeno ofrece otros ejemplos 
sobre la frecuencia con la que los esclavos quedaban físicamente 
desfigurados después de los arrebatos de furia repentina de sus 
amos, llegando a ver como uno había clavado un estilus en el ojo 
de su criado (Edmondson, 2011:342). 
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Las mismas leyes respecto de los esclavos eran de una 
crueldad extrema. En los comienzos del Imperio romano fue adop- 
tado el Senatus Consultum Silanianum según el cual, en caso de 
muerte violenta del señor, todos los esclavos que se hallaran bajo 
su mismo techo o a la distancia de un grito serían ejecutados por 
no haber acudido en defensa del dueño. «Una vez que tenemos en 
nuestra servidumbre a naciones enteras con sus cultos diversos, 
con sus religiones extrañas o sin religión ninguna, a esa canalla no 
se la puede dominar sino por el miedo.» (Tác. 4nn. XIV, 44) 


Es muy posible que según la naturaleza y estatus del es- 
clavo muchos de ellos jamás sufrieran este tipo de castigos, lo que 
no implica que pudieran padecer otras brutalidades o violencias te- 
nidas por ordinarias. Lo que se pedía de un esclavo a menudo era 
abominable, pero si el esclavo era capaz de responder y respondía 
bien, por lo menos tenía comida y se veía libre de dolorosas repre- 
salias. Si había recibido una paliza, el recuerdo del dolor era la base 
para no cometer otra vez el mismo error. Los nacidos esclavos so- 
lían crecer en circunstancias relativamente estables y material- 
mente seguras. Sin embargo, es entre los vernae donde podemos 
sospechar que se cometían sobre todo abusos sexuales. No todas 
las relaciones sexuales entre amos y esclavos deben considerarse 
abusivas; pero bien poco podía hacerse para impedir que los pro- 
pietarios abusaran de sus esclavos si así lo deseaban. 


Quintiliano (nst. Or. V, 11, 34-35) escribía las siguientes 
afirmaciones como ejemplos de argumentos retóricos opuestos: «Si 
las relaciones carnales entre el amo y el esclavo son vergonzosas, 
también lo son las relaciones entre amo y esclava... No es lo mismo 
que el amo esté unido con la esclava que la señora esté unida con 
el esclavo». Para el emperador Marco Aurelio, el hecho de no ha- 
berse aprovechado sexualmente de dos esclavos, Benedicta y Te- 
ódoto, constituía una muestra del dominio de sus pasiones (Med. 
I, 17). El uso del cuerpo de los esclavos o las esclavas por parte de 
sus amos era un lugar común, perfectamente aceptado, en la cos- 
movisión de la sociedad esclavista, y al esclavo por su condición 
no le quedaba otro remedio que someterse. Un papiro de Oxirrincos 
registra una cruda propuesta o, más exactamente, una amenaza de 
dos varones a un tercero. Se lee: «Apión y Epimas proclaman a su 
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Epafrodito (nombre de esclavo) más querido que si nos permites 
“molestarte”, te irá bien y no te golpearemos más» (P.Oxy. 
42.3070) 


Mientras que los esclavos podían ser objeto de abusos por 
sus dueños, no podían, como ya sabemos, casarse legalmente. Sin 
embargo, llevaban a cabo uniones (contubernio) que ellos consi- 
deraban matrimonios y de las que naturalmente nacía descenden- 
cia. Tertuliano (4d uxorem 2, 8, 1) comenta que algunos amos muy 
estrictos prohibían que sus esclavos se casaran fuera del hogar, 
(foras nubere), lo que implica que normalmente estaba permitido. 


Escapar a este tipo de vida no era fácil, pero en muchos es- 
clavos podía anidar la esperanza de su liberación. Ovidio en sus 
Pónticas (1. 6, 29-30) observaba, que gracias a la esperanza incluso 
el minero encadenado podía seguir viviendo, porque quizás un día 
podría ser liberado. Ya en la Ley de las Doce Tablas (siglo V a. e. 
v.) se contemplaba la posibilidad de que a un esclavo se le conce- 
diera la libertad y formara parte de la comunidad de ciudadanos. 
Aquellos que dentro de una casa romana ya eran libres habiendo 
sido esclavos demostraban con su mera existencia que la esclavitud 
no tenía que ser necesariamente una condición para toda la vida, y 
los que todavía no la habían conseguido podían alimentar la idea 
de que gracias al favor del amo algún día podría obtenerla. 


Desde que existía la esclavitud, los propietarios de la so- 
ciedad romana habían liberado a algunos de sus esclavos. La ma- 
numisión por tanto era un hecho normal y perfectamente admitido. 
Sin embargo, esta realidad no implicaba que todos los esclavos tu- 
vieran las mismas perspectivas de ser liberados, ni su regularidad 
significaba que se concediera la libertad a la gran mayoría. 


Los motivos de un propietario para liberar a un esclavo po- 
dían ser distintos y ambiguos. Un propietario se podía considerar 
bondadoso al liberar a un esclavo agonizante para que muriera en 
libertad. Marcial (Sat. I, 101, 5-10) narra el agradecimiento de un 
esclavo de 19 años llamado Demetrio por un gesto de este tipo, y 
Plinio el Joven (Epist. Lib. XVI, 1) afirma que solía realizarlo ha- 
bitualmente. 
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La concesión de la libertad en el testamento parece haberse 
dado también a menudo. Petronio pone en boca de Trimalción la 
voluntad de liberar a sus esclavos cuando él muera: «Amigos — 
dice—, los esclavos también son hombres... en todo caso, los dejo 
libres a todos ellos en mi testamento» (Satiricon 70-71). Este tipo 
de disposición podía estar sujeta a ciertas condiciones en las últi- 
mas voluntades del propietario que ofrecía así al heredero una com- 
pensación por la libertad del esclavo; por ejemplo un cierto número 
de días de trabajo durante un periodo determinado de tiempo. 
Mientras se satisfacían estos requisitos, la posición de los esclavos 
implicados no experimentaba ningún cambio, aunque el futuro li- 
berto adquiría un nuevo estatus legal, el del statuliber (esclavo que 
cumple una disposición testamentaria); pero el statuliber seguía 
siendo técnicamente un esclavo. 


En otras ocasiones, la manumisión era el resultado de un 
acuerdo entre esclavo y amo según el cual el esclavo compraba su 
libertad y por consiguiente compensaba al propietario por la pér- 
dida que implicaba su liberación. La procedencia del dinero solía 
ser el peculium del esclavo, que en sentido estricto pertenecía al 
propietario, aunque siempre existía la posibilidad de que un tercero 
comprara su libertad. Una inscripción papirológica (CPL 172) nos 
informa de que la esclava Helena fue liberada por 2220 dracmas, 
una suma de dinero que pagó un tal Aurelio Ales, que quizás era 
su amante. 


El propietario tenía básicamente tres opciones para poder 
ejercer el derecho de manumisión. Como ya hemos dicho podía 
conceder la libertad al esclavo en su testamento, por lo que la ma- 
numisión tenía efecto en el momento de su muerte, o con el cum- 
plimiento de las condiciones establecidas si las había. También 
podía el propietario presentarse ante un magistrado o un goberna- 
dor provincial con el esclavo y un testigo que, de común acuerdo, 
declaraba ante el oficial que el esclavo era en realidad libre y se le 
mantenía en la esclavitud erróneamente; el propietario no refutaba 
la declaración y el funcionario declaraba la libertad inmediata. Pero 
la forma más efectiva era cuando el propietario se presentaba ante 
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el censor en el momento de hacer el censo, e instaba a inscribir ofí- 
cialmente al esclavo en el registro de ciudadanos romanos, con lo 
que finalizaba oficialmente su condición de esclavo. 


Las Doce Tablas ya se referían al «liberto como ciudadano 
de Roma», lo que indica que la posibilidad de que éste formara 
parte de la comunidad de ciudadanos existió desde una época muy 
temprana. Pero la manumissio no eliminaba por completo las rela- 
ciones de dependencia, ya que el liberto pasaba a formar parte de 
la clientela de su ex propietario, que se convertía así en su patrón, 
asumiendo su nombre de familia y frecuentemente también el nom- 
bre propio. 


La vida del liberto podía ser azarosa ya que al ser liberado 
debería procurar su subsistencia, lo que no le había sido necesario 
hasta entonces. Se daban casos en los que el amo liberaba al es- 
clavo para no tener que asumir su mantenimiento. Al convertirse 
en ciudadano libre podía beneficiarse de los repartos de trigo que 
daba el Estado y seguir vinculado de algún modo a su antiguo 
dueño. Sin embargo, los libertos ambiciosos e inteligentes tenían 
posibilidades de llegar a conseguir una buena posición en la socie- 
dad romana, y, a través del trabajo o del medro descarado, muchos 
de ellos se integraron completamente en el mundo que les rodeaba 
llegando a amasar grandes fortunas y ocupando puestos relevantes 
en la administración del Estado, como Cleandro, un frigio de na- 
cimiento que fue vendido en Roma como esclavo, pero que en el 
reinado de Cómodo, siendo ya liberto, ocupó el alto cargo de pre- 
fecto del pretorio ejerciendo una influencia política enorme. 


Estos libertos con éxito despertaban muchas veces las en- 
vidias y el resentimiento de sus conciudadanos de origen libre pero 
con menos fortuna. Horacio (Sat. 1, 6, 5-15), hijo él mismo de un 
liberto, alguna vez había sufrido a causa del desprecio demostrado 
por muchos, sin embargo, atacaba con dureza a Mena, liberto de 
Sexto Pompeyo, exaltado por Augusto. «Aunque andes —decía 
Horacio a Mena—presumiendo de tus cuartos, el linaje no lo cam- 
bia la fortuna » (Epod. 4, 5). 
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Aveces los señores dejaban en libertad a sus esclavos, con- 
siderando que sería más ventajoso explotarlos como libertos. Estos 
debían trabajar parte de su tiempo en las tierras del antiguo dueño 
o entregarle determinada suma. Tenían el deber de mantener a los 
señores empobrecidos y a sus hijos. Si el liberto violaba esas obli- 
gaciones o, según palabras del señor, le «faltaba al respeto» o era 
«desagradecido», los tribunales lo condenaban a sufrir latigazos o 
la confiscación de sus bienes y la vuelta a la esclavitud. El antiguo 
propietario tenía, además, derecho a la mitad de la herencia del li- 
berto. 


La categoría de los libertos llegó a ser en Roma muy nu- 
merosa. Los grandes propietarios de esclavos tenían necesidad de 
gente de confianza, de interpósitas personas, de agentes para de- 
terminadas comisiones, etc. Los más indicados para esto eran los 
libertos. De ahí que cada rico dispusiera de decenas y a veces de 
centenares de clientes provenientes de sus antiguos esclavos. Tam- 
poco hay que olvidar que los clientes apoyaban la influencia polí- 
tica del patrón. 


La aprobación, bajo el reinado de Augusto, de algunas leyes 
que modificaban procedimientos de manumisión anteriores nos 
confirman el hecho de la manumisión como muy frecuente. Estas 
leyes querían ser una respuesta a las prácticas caprichosas de la 
época preimperial. La Lex Fufia Caninia del año 2 (a. e. v.) esta- 
blecía ciertos límites al número de esclavos que un propietario 
podía liberar, disminuyendo su proporción a medida que aumen- 
taba el tamaño de la familia. El objetivo era obligar a los propieta- 
rios de esclavos a utilizar con prudencia su poder de manumisión. 


Según el jurista Gayo (Insti. 1. IL, 43), la ley establecía lo 
siguiente: «Permítese al que tiene más de dos esclavos, pero no 
pasa de diez, manumitir la mitad de los que posea. El que tenga 
más de diez y no pase de treinta, puede manumitir la tercera parte; 
el que treinta sin exceder de ciento, la cuarta parte. Finalmente, el 
señor de más de cien esclavos pero que no pasan de quinientos, 
tiene solamente, facultad de manumitir la quinta parte. Sea cual 
fuere el número de esclavos, la ley prohíbe manumitir más de 
ciento. En cuanto al propietario de uno o de dos esclavos, como la 
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ley Fufia Caninia no le concierne, conserva libre y plena la facultad 
de manumitir». 


Otro método para escapar de la esclavitud era la huida, pero 
aunque esta no resultaba fácil fue un fenómeno constante. La fuga 
de los esclavos era tan antigua como la esclavitud misma y nunca 
puso en peligro el sistema, aunque era una preocupación que se 
cernía de modo habitual en muchos propietarios, tal y como lo de- 
muestra la lista de las respuestas de los oráculos a las preguntas 
que aquellos les formulaban: «No sospeches, él no huirá», «Se es- 
capará; no lo encontrarás. Estate atento», «El quiere escapar, pero 
será capturado a lo largo de su camino», «Aquel por el que pre- 
guntas se dispone a huir; vigílalo», «El huido no se encuentra 
donde tú sospechas». Otras respuestas lo eran a las preguntas for- 
muladas por los esclavos: «No te conviene huir», «Si huyes, te co- 
gerán», «No puedes huir de la casa en la que te encuentras», «Estás 
pensando en una fuga», «No escapes y no pierdas la calma». En 
ocasiones el oráculo desafiaba el orden establecido: «Escapa, no 
te quedes donde estás», «Conseguirás huir fácilmente», «Si huyes, 
ninguno lo descubrirá» (Cit. Staherman-Trofimova, 1979:283). 


La huida de un esclavo movilizaba a su dueño que podía 
solicitar ayuda de las autoridades o de particulares que se dedica- 
ban a capturarlos. Se emitían descripciones del fugado, como lo 
refleja un documento de los papiros de Oxirrincos referido a un fu- 
gitivo llamado Filipo, que tenía catorce años, la piel pálida y ha- 
blaba con dificultad, y que, al huir, «llevaba una gruesa túnica de 
lana y un cinturón usado»; el propietario prometía una recompensa 
a quien diera con su paradero (POxy. 3616). Los documentos tam- 
bién indican que en los pueblos existían listas de fugitivos. 


La fuga podía ser en solitario o en grupo, y podía contar a 
veces con la ayuda de terceros. Los huidos eran siempre bien reci- 
bidos en las grandes haciendas, que constantemente necesitaban 
fuerza de trabajo; allí podían encontrar refugio a pesar de las ame- 
nazas dirigidas contra quienes les brindaran asilo. Pero también los 
huidos podían ser capturados. Una inscripción (CIL, I. 460) nos 
informa que Popilio Lenatus, siendo pretor en Sicilia, rastreó y de- 
volvió a 917 esclavos fugitivos. 
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La otra forma de intentar obtener la libertad era la rebelión, 
no obstante podríamos considerar ésta como una forma de huida 
masiva ya que en ningún caso los esclavos trataban de rebelarse 
para abolir la esclavitud. Entre la población servil nunca se des- 
arrolló un sentimiento de identidad común —o conciencia de 
clase—, que impulsara a producir cambios radicales. Los esclavos 
estaban demasiado fragmentados, debido, entre otras razones, a la 
gran variedad de ocupaciones que desempeñaban y a las diferen- 
cias de procedencia geográfica, lo que evitaba cualquier idea que 
implicara intentar suprimir la esclavitud misma. A fin de cuentas, 
la esclavitud era una parte natural y aceptada del tejido social en 
la antigúedad romana y cuestionarla frontalmente era impensable 
aún para los mismos esclavos. 


Por eso es sumamente difícil señalar las principales carac- 
terísticas de la ideología de esta clase nada homogénea. Por otra 
parte, hay muy pocos datos al respecto. Los principales escritores 
de la época prestaron poca atención a este tema. Ni siquiera los 
que habían conocido la esclavitud. La masa de la población esclava 
carecía de formación o medios materiales para dejar testimonio 
consistente de cuál era su manera de pensar y aunque hubieran po- 
dido hacerlo deberían temer la reacción de sus amos. Por eso, sólo 
detectamos algunos escasos vestigios de la que podía ser su postura 
al respecto. 


El fabulista Fedro, que como hemos dicho había sido es- 
clavo, en el prólogo del Libro III, escribe que las fábulas fueron 
generalmente inventadas porque los esclavos forzados, sin atre- 
verse a expresar lo que querían, transfirieron sus sentimientos a 
apólogos, para que, recurriendo a las bromas, pudieran evitar las 
represalias de sus amos (Fabulas, II, 35), ya que —como escribe 
en el epílogo de ese mismo libro— «Murmurar en público es un 
sacrilegio para los plebeyos». 


Las manifestaciones más explícitas en este sentido las en- 
contramos en Publio Siro, otro esclavo liberado de finales del siglo 
primero antes de nuestra era. De sus obras queda únicamente una 
colección de Sentencias (Sententiae) y una serie de máximas mo- 
rales. Muchas de ellas recogen los sentimientos de rabia e impo- 
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tencia que debían abrigar muchos esclavos. «La paciencia insultada 
a menudo se convierte en rabia»; «Cuán peligroso se vuelve el que 
no teme a la muerte»; «Hay que tener cuidado con el enemigo, no 
importa lo bajo que esté»; «Si no le das al necesitado lo que pide, 
lo sacará por la fuerza»; «Es hermoso perecer si estás en una es- 
clavitud vergonzosa»; «Los mansos están más seguros, pero son 
esclavos»; «No puede haber amistad entre un esclavo y un amo». 


Podemos afirmar que a lo largo de su historia los romanos 
vivieron en medio de un temor sordo a sus esclavos, y el carácter 
violento de una revuelta inspiró siempre a la sociedad romana un 
miedo acervo que iba mucho más allá de la incidencia real de las 
insurrecciones. En una carta de Plinio el Joven queda reflejado ese 
miedo latente. «Ha ocurrido un hecho atroz y merecedor de algo 
más de una carta: Larcio Macedón, ha sufrido un ataque de sus pro- 
pios esclavos... Tomaba un baño en su villa en Formias cuando re- 
pentinamente los esclavos le rodean, uno de ellos le agarra por la 
garganta, otro le golpea en la cara, otro en el pecho y el vientre, y 
también (horrible de contar) en sus partes íntimas; y cuando pen- 
saban que estaba muerto, lo arrojan sobre el ardiente pavimento... 
Ves a qué peligros, a qué ultrajes, a qué burlas estamos expuestos; 
y no hay razón para que nadie piense que puede estar seguro, por- 
que sea considerado y amable, pues los amos son asesinados no 
por reflexión, sino por brutalidad» (£pist. III, 14, 1-6). 


Conocidísimo era el proverbio: «Tantos esclavos tantos 
enemigos» (Séneca, Epist. V, 47, 5; Macrobio Saturnales 1, 11, 13). 
Y cuando Virgilio relegó al peor lugar de su Infierno «a los que 
han participado en guerras impías y renegado de la fidelidad debida 
a sus amos», estaba pensando en los esclavos rebeldes. 


Realmente Roma sólo tuvo que enfrentarse a dos grandes 
rebeliones de esclavos, ambas antes de la instauración del Imperio 
y ninguna de ellas entrañó un peligro real para su sistema de do- 
mino. La primera de estas grandes revueltas se desarrolló en Sicilia 
durante el siglo II (a. e. v.) en dos grandes oleadas, el 135-130, y 
treinta años después en el 104-102. En el 135, según Diodoro Sí- 
culo, (Biblio. Hist. XXXIV-XXXV 2, 1-48), la gran concentración 
de esclavos después de la segunda guerra púnica provocó en el este 
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de la isla un levantamiento encabezado por un tal Euno, del que ya 
hemos hablado como profeta de la diosa siria Atargartis. Ayudado 
desde el oeste por un pastor cilicio llamado Cleón, llegaron a ocu- 
par la ciudad de Enna donde Euno tomó el título de rey, se rodeó 
de un consejo, acuñó moneda en nombre de Antíoco VII Evergetes, 
y dio a los insurrectos un embrión de estructura de Estado (asam- 
bleas, etc.). Los habitantes de la ciudad que habían sido capturados 
fueron asesinados, salvo los artesanos a quienes se redujo a la es- 
clavitud. 


El ejército de rebeldes llegó a encuadrar a 200.000 hombres 
y durante cinco años los legionarios romanos no pudieron triunfar 
sobre los insurrectos. Finalmente, asediaron la fortaleza de Tauro- 
menia, refugio de los sublevados y después las tropas romanas 
avanzaron hacia Enna y la sitiaron también. Cleón intentó romper 
el cerco, pero fue derrotado y pereció en el combate. Euno fue arro- 
jado a una prisión subterránea, donde no tardó en morir y los 
20.000 esclavos apresados fueron crucificados. 


En el este de Sicilia la mayor parte de los esclavos eran «si- 
rios», y entre ellos había devotos de la Dea Atargartis; por eso la 
revuelta estuvo inmersa en una atmósfera mesiánica y dirigida por 
líderes proféticos que pretendían una monarquía carismática de 
tipo helenístico, pero en ningún caso estuvo dirigida contra la es- 
clavitud como tal. 


Algunos de estos rasgos volvemos a encontrarlos en los 
acontecimientos de los años 104-102 (a. e. v.) en Campania y en 
Sicilia, donde de nuevo en el este de la isla, y bajo la dirección de 
un «rey» elegido, Salvio (Trifón), que, como Euno, se consideraba 
experto en magia y oficios religiosos, logró apoderarse de Mor- 
gantina. En la zona occidental, un vilicus cilicio, Atenión, tomó 
también el título de rey. Según Diodoro (Biblio. Hist. XXXVL, 6- 
7) muchos hombres libres pobres se unieron a la revuelta.'' 


Salvio eligió como capital la ciudad-fortaleza de Tricala. 
Los esclavos lograron conquistar una gran parte de Sicilia y los se- 
ñores permanecían en las ciudades bien defendidas, sin atreverse 
a salir fuera de sus murallas; además, temían que los esclavos de 
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la ciudad se unieran a Salvio y Atenión. Pero, cuando en uno de 
los combates Atenión fue muerto en duelo por el jefe supremo de 
los romanos, su ejército sufrió una dura derrota y hubo 20.000 
muertos. Los sobrevivientes retrocedieron a Tricala donde fueron 
cercados y, al no poder resistir terminaron por rendirse. 


La rebelión de esclavos más conocida fue la que protago- 
nizó Espartaco en los años 72-71 (a. e. v.). Sobre esta «guerra ser- 
vil», como la denominaron los romanos, tampoco poseemos mucha 
información. Las dos principales fuentes son Plutarco en su Vidas 
paralelas, cuando escribe la vida de Craso (8-11), y Apiano en sus 
Guerras Civiles (Il, 116-120), a las que podríamos sumar el Epi- 
tome de Floro de la Historia de Tito Livio (HI 20, 8-14) donde tam- 
bién se hace alguna aportación. 


La revuelta de Espartaco fue un acontecimiento de mucha 
mayor importancia que las rebeliones anteriores. Comenzó en el 
sur de la península en una escuela de gladiadores de Capua y se 
extendió hacia el norte de Italia, y por un momento se llegó a temer 
incluso por la suerte de la misma Roma. 


Fueron tres las campañas que emprendieron los esclavos 
acaudillados por Espartaco, primero hacia el norte, para intentar 
abandonar Italia, dirigiéndose luego hacia Sicilia donde no consi- 
guieron entrar, y finalmente, hacia Brindisi tal vez para huir por el 
mar. Apiano (L, 116) y también Floro (II, 8, 1-2) se refieren al apoyo 
que muchos hombres libres prestaron a la insurrección. Espartaco 
había prohibido a los combatientes tener oro y plata, ya que no que- 
ría que el ansia de riqueza corrompiera a sus tropas. 


La insurrección abarcó todo el sur de península y a los dos 
años de iniciada llegó a encuadrar a 120.000 hombres. Los escla- 
vistas y el Senado se alarmaron seriamente. Finalmente un ejército 
al mando de Craso, un destacado político y uno de los mayores po- 
tentados de Roma, se hizo cargo de las legiones que habían sido 
derrotadas por Espartaco, tras diezmarlas, tres años después de la 
fuga de los gladiadores, Craso se encontró frente a frente con el 
ejército de Espartaco, muy poco numeroso entonces. Los esclavos 
fueron finalmente vencidos tras encarnizado combate, y los seis 
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mil insurrectos que cayeron prisioneros fueron crucificados a lo 
largo del camino de Capua a Roma como escarmiento. Tan sólo 
algunos pequeños destacamentos lograron salvarse. Diez años des- 
pués todavía se batían en guerra de guerrillas al sur de Italia hasta 
que fueron exterminados totalmente. La gran insurrección de es- 
clavos bajo la dirección de Espartaco fue la última acción impor- 
tante que los esclavos realizaron independientemente. 


Por lo que se refiere a las guerras serviles, queda claro que 
los rebeldes no pensaban en combatir para construir una sociedad 
menos injusta, sino en intentar hacerse en tierras romanas un reino 
para ellos, o de lograr escapar fuera de los límites del Imperio. Pero 
es difícil creer que en ese reino integrado por antiguos esclavos se 
hubiera prohibido la esclavitud: ¿por qué se iba a prohibir? No obs- 
tante, el historiador soviético Mishulin (1950:42-48) sostuvo que 
los esclavos que participaron en la revuelta de Espartaco, lucharon 
contra el sistema esclavista y que su ideal era un comunismo de 
consumo igualitario inspirado en las utopías griegas. 


La memoria de estas grandes revueltas permaneció viva 
más entre los esclavistas que entre los esclavos. Los nombres de 
Euno y Espartaco continuaron resonando durante siglos en la re- 
tórica de los políticos romanos. El intento fallido en el año 24 (e. 
v.) de un complot organizado por esclavos y acaudillado por Tito 
Curtiso, un ex pretoriano (Tác. Ann., IV, 27); o los estallidos oca- 
sionales de violencia por parte de esclavos, como el conato de in- 
surrección entre gladiadores en 64 (e. v.), recordaron a las élites 
esclavistas todo lo que podían perder en un levantamiento de es- 
clavos. 


A veces ocurría que algunas decenas o centenares de escla- 
vos fugitivos se agrupaban para atacar las caravanas de comercian- 
tes y hasta las mismas villas. Las autoridades castigaban con 
particular crueldad a tales «bandidos»; los descuartizaban en el 
sitio en que los detenían, sin siquiera juzgarlos. Pero el bandidaje 
no cesaba. La gente del pueblo, y los esclavos rurales, les ayudaban 
a ocultarse de los soldados y les proporcionaban comida. Ya en 
época de Augusto actuaron bandidos célebres. En Sicilia, un cierto 
Selurus, apodado el «Hijo del Etna», (Estrabón, Geografía, VI, 2, 
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6). Al mismo tiempo, Corocotta actuó en España (Dión Casio LVL 
43, 3). Uno de los caudillos más célebres de bandidos, a comienzos 
del siglo III de nuestra era, fue Bulla Félix, activo alrededor del 
205-207 durante el reinado de Septimio Severo, que despojaba de 
sus bienes a los ricos y ayudaba a los pobres. En una ocasión dis- 
frazado de anciano campesino, se presentó a un jefe militar y se 
ofreció a enseñarle el refugio del tan buscado caudillo. El jefe 
aceptó, lleno de júbilo. Bulla le llevó a lo profundo del bosque, al 
mismo campamento de sus bandidos, y sin hacerle ningún daño le 
puso en libertad, encargándole dijera a los señores: «Lleva este 
mensaje a tus amos: Alimentad a vuestros esclavos, para que no se 
entreguen al bandolerismo». Sólo la traición permitió su captura 
por los soldados. 


Dión Casio (LXXVL, 10, 3) rinde homenaje a Bulla Félix 
modelo de «bandido generoso», mientras que Herodiano (1, 10-11) 
nos habla de Materno, que actuó en Italia septentrional y en la 
Galia en tiempos de Cómodo y que llegó a proponerse dar muerte 
al emperador durante una procesión con ocasión de una fiesta; 
mientras que Luciano cita a un tal Tilorobo, a quien el satírico com- 
para sarcásticamente con el falso profeta Alejandro, excepto que 
este último era «mucho más cruel, ya que en sus actos de pillaje 
no se limitó sólo a devastar Misia y el Ida, sino el Imperio Ro- 
mano»!? (Luciano, Alejandro 1). Aunque no tenemos más infor- 
mación, Tilorobo existió y actuó en la meseta de Anatolia. 


Hemos de presuponer que la resistencia a la esclavitud era 
endémica, pero adoptaba formas menos espectaculares y menos 
obvias que la revuelta abierta o el bandidaje, y en absoluto era re- 
volucionaria, ya que la mayoría de esclavos no estaban motivados 
por imperativos ideológicos que hicieran referencia a cambios po- 
líticos y sociales. A los esclavos romanos les interesaba mejorar 
sus condiciones de vida como individuos o miembros de pequeños 
grupos, con la ayuda de cualquier medio que estuviera a su alcance. 
Su objetivo era una independencia personal y no colectiva, sólo 
trataban de protestar contra el sufrimiento y a lo sumo vengarse de 
sus propietarios. Podemos imaginar que la huida y los pequeños 
sabotajes fueron los métodos más extendidos de resistencia a la es- 
clavitud. Mentir, estafar y robar, fingir estar enfermo, trabajar a un 
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ritmo deliberadamente lento, o estropear las herramientas eran las 
formas más comunes para indicar que no cooperarían con su pro- 
pietario en el trabajo diario. Pero también tenemos indicios de que 
se recurría a los sortilegios y las hechicerías para causar daño a los 
amos. En una inscripción encontrada en Todi (CIL, XI, 4639), un 
sacerdote de Augusto da gracias a Júpiter por haber salvado al con- 
sejo y a la gente de la ciudad de una grave amenaza haciendo inútil 
el conjuro de un esclavo que había maldecido los nombres de los 
decuriones locales. Tertuliano (4pol. 27, 5) afirma que, en general, 
los esclavos disfrutaban causando perjuicios a sus propietarios 
como compensación al temor que les tenían. Sin embargo, no se 
puede negar que a lo largo de la historia, un gran número de escla- 
vos soportaron la opresión como un elemento inherente a su misma 
condición. 


La esclavitud era una realidad indiscutible; pero los roma- 
nos reflexivos se daban cuenta de que la teoría de la esclavitud na- 
tural se había articulado para contrarrestar un punto de vista 
antagónico según el cual la esclavitud no era algo natural, sino una 
mera convención. Esto condujo a algunos teóricos a desarrollar un 
cierto humanitarismo, —que no consistía en liberar a los esclavos 
sino en instar a los propietarios a conducirse como unos buenos 
amos—. Era una respuesta inconsciente, —en un sector de los re- 
presentantes de la clase dominante— de dar salida a las tensiones 
que la institución generaba. 


En los Dísticos de Catón podemos apreciar esta postura. El 
amo debe ser condescendiente con los esclavos: no creer las ca- 
lumnias contra ellos de una esposa malvada (I, 8), moderar el enojo 
ante sus faltas y perdonarlos (1, 37), no despreciar sus consejos si 
uno puede beneficiarse de ellos (III, 11), recordar que no solo son 
servidores, sino también personas (IV, 44). Pero se debe tener es- 
pecial cuidado en las relaciones que mantiene con los que son sus 
superiores. 


No obstante, los filósofos no establecieron ninguna base in- 
telectual sobre la que construir una sociedad alternativa, por lo que 
la esclavitud se mantuvo, desde esa posición ventajosa, como una 
institución en la que no se producía, ni se podía producir, ningún 


La suerte del esclavo 153 


cambio, pese a los argumentos sobre la «naturalidad» o no de la 
esclavitud. 


En esta línea de reflexión se destacó la escuela estoica. Los 
estoicos creían que tanto los esclavos como los libres podían cul- 
tivar la virtud: la condición social no era ningún obstáculo para 
vivir de acuerdo con la naturaleza ya que la única libertad que im- 
portaba era la libertad del espíritu y a esa todo el mundo tenía ac- 
ceso aunque estuviera encadenado. 


De entre los representantes de los grupos más elevados de 
Roma probablemente fue Séneca el primero que intentó dar un fun- 
damento teórico a estas relaciones «humanistas» entre amo y es- 
clavo; relaciones que ya habían intentado definir empíricamente 
algunos propietarios que habían comprendido que era necesario 
someter al esclavo no sólo materialmente, sino también moral- 
mente, organizando cofradías familiares para esclavos, etc. 


Los escritos de Séneca son muy representativos de esa co- 
rriente. Subrayaba que los esclavos debían ser reconocidos como 
seres humanos igual que los hombres libres y que la esclavitud era 
un puro accidente del que no tenían culpa. Por eso no debían ser 
tratados con crueldad y arrogancia. Pero el objetivo del filósofo 
era eliminar los comportamientos excesivos de los propietarios de 
esclavos a fin de mejorar la salud moral de los señores como un 
paso más en el largo camino a la búsqueda de la virtud estoica. A 
este argumento filosófico Séneca sumaba otro propósito de carácter 
práctico. El pensador se dio cuenta, —como ya lo habían percibido 
los escritores de temas agrarios— que si se trataba a los esclavos 
con compasión, éstos tendrían una actitud más sumisa con los de- 
seos de sus dueños y serían más productivos. Así, mejorando el ca- 
rácter moral de los amos, los señores conseguirían indirectamente 
un práctico dividendo. 
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Notas 


!.- Hoy todavía siguen existiendo estudiosos que insinúan la veracidad 
de este intercambio epistolar (Sordi, 2017), nacido del intento, por parte 
del cristianismo inicial, de prestigiar la doctrina a través de ese contacto 
con uno de los grandes pensadores del siglo 1. 


2.- Finley (1974:88) nos advierte sobre esta complejidad: «Conceptual- 
mente hay dos extremos polares de la “libertad” legal. En un polo está el 
esclavo como propiedad y nada más; en el otro polo, el hombre perfec- 
tamente libre, cuyos actos todos efectúa libre y voluntariamente. Ni el 
uno ni el otro ha existido nunca. Entre estos dos extremos hipotéticos 
hay toda una gama o espectro de posiciones coexistiendo a menudo den- 
tro de la misma sociedad». 


3 .- Los ejercicios escolares se basaban y perseguían reforzar las órdenes 
habituales que los niños pequeños daban a sus esclavos. Martin Bloomer 
ha hecho un resumen de estos ejercicios de un día cualquiera: «A partir 
del amanecer, el niño ordenaba a su esclavo que lo lavase. Vísteme, 
tráeme el desayuno y así sucesivamente. El ejercicio incluía listas para 
que el alumno practicase la escritura, por ejemplo partes del cuerpo que 
el esclavo debía secar». Bloomer concluye: «El niño estaba aprendiendo 
a mandar, estaba ensayando el papel de propietario de esclavos» (Glancy, 
2002:153). 


1 - Esta relación entre campañas victoriosas y el bajo precio de los escla- 
vos siguió vigente hasta el final del Imperio. Tras la victoria de Estilicón 
sobre el ostrogodo Radagaiso en el 406 (e. v.), el cristiano Orosio escribía 
«Y se dice que hicieron cautiva a tan gran multitud de godos que se ven- 
dían por todas partes rebaños de personas por sendas monedas de oro 
como las más baratas cabezas de ganado» (Hist. VII 37, 13-16). 


3.- Los nombres propios que su dueño atribuía a los esclavos constituían 
una categoría diferente a la de los nombres en los hombres libres; como 
sucede entre nosotros con los nombres de perros. Nombres como Medoro 
o Mirza, Melania o Sidonia, no eran sino pastiches romanos de nombres 
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griegos, fabricados ad hoc. El praenomen Statius, «asistente», era común 
entre los esclavos. Se puede decir que en realidad, la propia identidad 
del esclavo dependía de su propietario, que le ponía el nombre que con- 
sideraba oportuno, lo que metafóricamente constituía el verdadero origen 
de su poder simbólico. 


6.- Polemón fue un escritor griego, de finales del siglo II, autor de un 
corto trabajo titulado De Physiognomía. Dividido en dos partes, en la 
primera trata de diversas partes del cuerpo (forma de la cabeza, color del 
cabello, ojos, etc.) y en la segunda analiza los caracteres humanos en re- 
lación con sus rasgos físicos. 


7.- Rufo de Éfeso fue un médico muy celebrado, autor de distintas obras 
que no se han conservado, pero que conocemos por otros tratadistas grie- 
gos, latinos y árabes, una de ellas era ésta que mencionamos: Sobre la 
compra de esclavos. 


$.- Otros eruditos, como Elio Lo Cascio (2002), han sugerido que ninguna 
de estas fuentes era adecuada para mantener la población esclava, y que 
el número total de esclavos en Italia, privados de grandes conquistas y 
esclavizaciones extranjeras, disminuyó durante el Imperio. 


?.- Según Kyle Harper (2011:3) los romanos crearon una de las pocas 
«sociedades esclavistas genuinas» en un orden de magnitud diferente a 
cualquier otra, ya que abarco cinco siglos, tres continentes y decenas de 
millones de personas. 


10.- La concepción de Dios en este autor espiritualiza la representación 
mental del paterfamilias romano, que ejercita su severidad o benevolen- 
cia hacia sus esclavos como patrón, y hacia sus hijos como padre. 


11.- La connivencia de los libres de baja condición social con los esclavos, 
si se produjo en alguna ocasión, apenas ha dejado huella. El caso más 
llamativo que conocemos es a raíz del asesinato de Lucio Pedanio Se- 
gundo, prefecto de Roma en el año 61 de nuestra era, ya bajo Nerón. Ase- 
sinado por uno de sus esclavos, el Senado acordó aplicar la pena de 
muerte a los cuatrocientos esclavos de la familia doméstica del asesinado, 
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en contra del parecer popular, que deseaba la exclusiva ejecución del cul- 
pable. Camino de la ejecución la multitud se arremolinó amenazando con 
piedras y teas y hubo que cubrir el camino con soldados (Tác. 4nn. XIV, 
42-45). Pero como dice Utchenko: «La "unión" de los libres con el es- 
clavo era como la unión del jinete con el caballo. El esclavo podía ser 
atraído, utilizado, incluso era posible contar con él hasta cierto punto, 
pero era imposible reconocerlo como igual o similar a él. En la era de 
las guerras civiles, los líderes de los grupos combatientes utilizaron a los 
esclavos con bastante frecuencia y de buena gana como apoyo menor o 
mayor, pero nunca como un apoyo "civil" o como un aliado ideológico» 
(Utchenko, 1965:153). 


12 - El tal Alejandro de Paflagonia fue un farsante que hacía negocio como 
mediador del «nuevo Asclepios», nacido de un huevo en forma de ser- 
piente, prometiendo sanación y profetizando el futuro. Este charlatán se- 
ducía a las multitudes e incluso las gentes ilustradas lo consultaban. 
Luciano escribió amargamente que la vida humana está dominada por 
dos grandes fuerzas: la esperanza y el miedo, y que cualquiera que pueda 
usar ambas según convenga se enriquecerá muy pronto (Alejandro o el 
falso profeta, 42, 8). 


V 


RESIGNACIÓN Y CONSUELO 


Hacia finales del siglo II, el emperador Marco Aurelio se- 
guidor del estoicismo (Med. VI, 24) daba por supuesta la humani- 
dad común de esclavos y libres cuando reflexionaba acerca del 
tópico filosófico de que la muerte procura un final igual para todos, 
tanto para Alejandro Magno como para su mulero. Era un triste 
consuelo para el esclavo el saber que su amo, al final, iba a ser 
igual a él. Este mensaje de resignación ante una realidad inexorable 
era compartido por el esclavo filósofo Epícteto, que como Séneca, 
y como Marco Aurelio, negaba también decididamente la posibi- 
lidad de cualquier cambio material en el mundo, y por tanto cual- 
quier cambio de su propia condición. 


Epícteto, uno de los más estimados filósofos en los círculos 
influyentes en la época de los Antoninos, no puede ser considerado 
como un esclavo más sino como un ejemplo del estoicismo que 
profesaba. Sin embargo, en Epícteto, se relaciona la búsqueda de 
la virtud y el mantenerse ajeno al mundo, con un acercamiento a 
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la divinidad. El esclavo, —según el filósofo— debe soportar con 
resignación su destino no por mera sumisión al amo sino porque 
su fin, como el de todos los hombres, consiste en conservar la llama 
divina que está en él. 


Epícteto, al contrario que Séneca, no aprueba la solución 
del suicidio para escapar a las dificultades que la vida te depara. 
El hombre no debe anticiparse a la voluntad divina y está obligado 
a sufrir las pruebas que le sean impuestas y a superarlas con honor, 
pues los dioses las envían no a quienes odian, sino a quienes quie- 
ren hacer más fuertes para que testimonien a los demás la verdad 
(Plat. L, 9, 16-17; Ill, 24, 113-114). Epícteto está mucho más pró- 
ximo al cristianismo que Séneca, ya que transfiere la relación entre 
amo y esclavo del mundo material al mundo espiritual, en el cual 
el esclavo obtiene una brillante victoria sobre el amo poco virtuoso 
al dar testimonio de fortaleza a través de la resignación. 


Conocemos mal la relación de los esclavos con la religión 
(Bómer, 1981). La literatura rara vez habla de la religión o religio- 
nes de los esclavos, y cuando aparece solo es desde el punto de 
vista de los amos. Las inscripciones sólo pueden revelarnos los 
nombres de las deidades a quienes los esclavos honraban, y poco 
o nada más de sus creencias sobre ellas. 


En el origen, los esclavos, por el mero hecho de ser ele- 
mentos alógenos, no tenían acceso al culto oficial. Estaba muy di- 
fundida en tiempos del Imperio la leyenda según la cual Apio 
Claudio había sido condenado a la ceguera por haber confiado el 
culto de Hércules en el ara Máxima a los esclavos (Valerio Má- 
ximo, Facta. 1, 17). Cabe también citar la prohibición de que las 
esclavas participaran en las Matralia!, un festival de mujeres que 
se celebraba anualmente el 11 de junio, en el que, durante la cere- 
monia, se azotaba ritualmente a una esclava (Plutarco, Camilo, V, 
36). 


Durante la República, los grandes propietarios, ante altera- 
ciones de una cierta envergadura, confiaban la «función represiva» 
al Estado, pero intentaban asegurarse en el interior de sus familiae 
una apariencia de paz social controlando a sus esclavos no sólo por 
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el temor al castigo sino también por el sometimiento cultural. Por 
esto, la vida religiosa de los esclavos se desarrolló en gran parte 
en el marco de la casa. No obstante, en el seno de la familia repu- 
blicana el amo podía considerar deber suyo preocuparse por el es- 
tado físico de sus servidores pero no por sus inquietudes 
espirituales; a lo sumo procuraría vincularlos de algún modo al 
culto familiar en la búsqueda de una pretendida concordia social. 
Pero a los esclavos sólo les estaba permitido el culto a los lares; y 
en estas ceremonias estaban excluidos del culto al genio? del jefe 
de la familia reservado a las personas libres miembros de la misma 
(Catón, De re rust. CXLITD). 


La arqueología ha rescatado algunos lararios de cocina para 
uso de los esclavos de la casa, mientras que el larario más monu- 
mental se encontraba siempre a la entrada o en las principales salas 
de recepción, reservado a los nacidos libres. La diferencia en sun- 
tuosidad y ubicación en este tipo de pequeños santuarios familiares 
apunta que existía una dicotomía en la religión doméstica que se- 
guiría las divisorias del estatus social. 


El santuario de la cocina en la casa de Obellius Firmus en 
Pompeya ofrece débiles rastros de la presencia de esclavos en un 
pequeño grafito que se dibuja al lado del nicho de la estatua del la- 
rario, mostrando seis figuras con túnicas blancas, que pudieran ser 
esclavos, sentadas alrededor de una mesa y levantando sus copas, 
tal vez como parte de algún evento religioso oficial. 


Mientras que estos rituales religiosos domésticos brindaban 
a los esclavos ocasiones para una celebración comunal, al mismo 
tiempo también les recordaban la centralidad del amo y la necesi- 
dad de procurar el bienestar de aquella familia de la que ellos for- 
maban parte, aunque fuera como esclavos. Rituales de este tipo 
dentro de la casa reforzaban la jerarquía interna, ya que la familia 
de los esclavos llevaba a cabo un rito en el que el genio de su amo 
encarnaba un poder sobrenatural. Sin embargo, en el período im- 
perial, el orden firmemente establecido de la antigua familia y la 
relación personal e inmediata entre el amo y el esclavo sólo seguían 
vivos como un ideal de tiempos pasados, ya que en la práctica casi 
había desaparecido por la gran cantidad de esclavos que poseían 
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las familias ricas de los círculos senatoriales. El resultado fue un 
cierto grado de independencia de los no libres en cuestiones reli- 
glosas. 


Fue con el Imperio cuando quedó abolida de hecho la pro- 
hibición que impedía a los esclavos participar en cultos públicos, 
y el número de inscripciones sacras de esclavos urbanos y rurales 
se multiplicó progresivamente. Evidentemente, las clases domi- 
nantes se habían dado cuenta del papel que sobre estos podía ejer- 
cer la religión en el campo de la influencia ideológica. La fe en los 
dioses, escribía Plutarco, la solemnidad y la festividad, están des- 
tinadas más a los pobres, a la plebe y a los esclavos que a los aris- 
tócratas y a los ricos. Participando «en procesiones y sacrificios», 
tanto los asalariados como las esclavas que trabajan en la molienda 
sienten que sus almas se acercan a los dioses (Plutarco Moralia 
XII, 21). Por eso una de las formas de encauzar los conflictos so- 
ciales latentes era intentar establecer algún tipo de conexión reli- 
glosa entre lo más alto y lo más bajo, al igual que el culto imperial 
perseguía establecer una conexión similar entre el jefe de Estado 
y sus súbditos. 


A veces las personas ricas e influyentes organizaban cofra- 
días religiosas que dirigían en calidad de sacerdotes de rango más 
elevado, mientras que sus clientes, los libertos y los esclavos eran 
miembros ordinarios u oficiantes de grado inferior, de este modo 
quedaban ligados a amos y patronos por relaciones espirituales 
complementarias. Bómer demuestra que los esclavos tomaban 
parte en las ceremonias de estos colegios o de algunos templos, 
aunque no estaban vinculados por su ministerio a esas deidades. 
En su mayoría eran colegios funerarios que reunían principalmente 
a miembros de la misma profesión (Bómer, 1981:87 a 98), y aun- 
que tales colegios eran creados para garantizar un entierro digno a 
sus miembros, la ley estipulaba que, con el permiso del Senado y 
el emperador, los colegios también podían organizar comidas con- 
juntas (no más de una al mes), y no se les prohibía reunirse con fi- 
nalidades religiosos. 


El número de estos colegios y otras asociaciones de devotos 
de los dioses se multiplico en Italia y en las provincias, penetrando 
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incluso donde los dioses nativos dominaban (Shtaerman, 
1987:217-219). En las asociaciones de tipo religioso se desahogaba 
ese sentimiento siempre creciente de insatisfacción por el presente, 
de ansiedad por las cosas desconocidas, esa sed de religión que se 
había manifestado con gran impulso en la época del Imperio y 
había provocado una vasta difusión de los cultos orientales, entre 
ellos también del cristianismo. 


Que los esclavos participaran en actos religiosos en la 
época de Marco Aurelio —algo impensable en la Roma de Catón— 
se daba casi por sentado. En realidad en algunos contextos, como 
hemos dicho, los esclavos profesaban la religión junto a los hom- 
bres libres y en otros casos seguían sus propias creencias, que no 
eran en absoluto homogéneas, lo que nos impide hablar de una re- 
ligión de los esclavos. No obstante, se ha podido comprobar, que 
rendían escaso culto a los «grandes» dioses, mostrando sus prefe- 
rencias por deidades menores como Bona Dea, la diosa Fortuna, 
Hércules y sobre todo Silvano”. 


En las Geórgicas (1, 20) Virgilio, dice que Silvano era el 
hijo de un pastor y una cabra, por lo que se manifestaba como un 
ser de condición híbrida. De niño fue criado por su padre, pero 
cuando creció lo envió a vivir en el bosque por temor a su natura- 
leza salvaje. Allí los campesinos lo vieron y, asombrados por su 
apariencia, lo llamaron Silvano y comenzaron a adorarlo como a 
un dios. 


Su iconografía es sencilla, se le representa como un cam- 
pesino coronado con piñas, llevando una hoz de vendimiador (falx 
vinitoria) y un haz de frutos en las manos. Otros atributos habitua- 
les son la compañía del árbol y del perro, aunque aparece también 
en inscripciones de la Galia Narbonensis con un mazo. El mazo no 
es un atributo frecuente de Silvano, y puede proceder de una fusión 
con el dios del mazo celta, que a veces se identifica 
con Sucelo (Dorcey, 1992:57-59). Más variados son los epítetos 
de esta divinidad. En la dedicatoria que le hace el esclavo imperial 
Sucesianus, hallada a siete kilómetros de Porcuna (Jaén), Silvano 
aparece con los apelativos numen sanctus y deus. 
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A partir de los restos epigráfico y otros vestigios «queda 
claro que Silvano era el dios favorito de los esclavos y de los hom- 
bres libres de condición humilde; que los creyentes acudían a él en 
distintas circunstancias de la vida; que su culto era mucho más vivo 
e intenso que el culto a otros dioses, que a menudo también actuaba 
como patrocinador de colegios de artesanos y de gente modesta; y 
que sus admiradores estaban dispuestos a donar individual y co- 
lectivamente sus fondos y su trabajo para las necesidades de este 
culto» (Shtaerman, 1961:117). Algunos autores han querido mati- 
zar esta afirmación, pero en general se admite que aunque Silvano, 
contaba entre sus fieles con sujetos pertenecientes a distintos sec- 
tores sociales, la mayoría pertenecían a las clases humildes (Tou- 
tain, 1907:267; Bómer, 1981:78; Dorcey, 1992:105-120). 


El culto a Silvano se extendió profusamente por las provin- 
cias del Imperio romano, principalmente, en la parte septentrional 
de la península balcánica, en las provincias de Dalmacia, Panonia 
y Dacia y, en menor grado, en Germania, Africa y Galia. El gran 
número de dedicaciones latinas a Silvano, más de doscientas, apa- 
recidas tanto en Italia como en las provincias de Europa occidental, 
muestran el lugar tan destacado que adquirió su culto desde fines 
de la República hasta el final del paganismo. En Hispania, a tenor 
de los documentos epigráficos que a él hacen referencia, no parece 
que contase con mucha devoción, pero todos los hallazgos encon- 
trados corresponden a esclavos o libertos imperiales. 


En Preneste un esclavo «de acuerdo con una visión» que 
había tenido agradeció a Silvano su libertad (CIL. XIV, 3456). En 
una lápida votiva hallada en Cápua (CIL, X, 8217) detectamos la 
existencia de un colegio dedicado al dios; en ella nueve esclavos 
se llaman a sí mismos «candidatos Silvanus», una expresión co- 
múnmente utilizada por los magistrados nombrados por los empe- 
radores. En Roma, el colegio de Silvano recibió como regalo un 
terreno con un pórtico para sacrificios y comidas conjuntas (CIL. 
VI, 10231), y en otras muchas inscripciones queda testimonio de 
un culto muy popular entre la gente humilde (Bómer, 1981:80-84). 


Pero en las obras literarias de comienzos del Imperio, ape- 
nas se menciona a Silvano, con mucha menos frecuencia que a 
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Fauno o Pan, que le eran cercanos. Siempre se hace referencia a él 
como el dios del bosque y, en general, de la vida silvestre. Para los 
escritores y poetas, Silvano era un ser extraño a la cultura, un sujeto 
que representaba el trabajo manual simbolizado por la pequeña hoz 
que portaba como atributo. Tampoco tenía ni un culto oficial ni una 
fiesta particular dedicada a él. No contaba con sacerdotes estatales 
o municipales, sólo los oficiantes en sus colegios. Silvano tampoco 
aparece en las monedas imperiales, aunque casi todos los dioses, 
incluso mucho menos populares, están representados en ellas du- 
rante ese período. Como vemos, para las clases altas, Silvano era 
un dios menor, salvaje y grosero, un dios «popular» que no merecía 
ninguna atención especial. Sin embargo los más humildes lo tenían 
en alta consideración. Podemos presuponer que la causa de su po- 
pularidad entre esos segmentos sociales radicaba en que Silvano 
encarnaba en lo divino el ideal de un sistema social justo, tal y 
como era imaginado por la gente común de esa época, un sistema 
en el que cada uno tendría su propia parcela cultivada, que nadie 
podría arrebatarle por deudas, en el que compartiría con sus veci- 
nos campos y aguas comunales, ayudándose mutuamente, cele- 
brando en común las festividades, y formando una comunidad 
cohesionada de iguales. 


Por ejemplo, en Panonia, con el aumento en el siglo II de 
la población rural por el abandono de las ciudades y el desarrollo 
de la tenencia individual de la tierra en la zona del Danubio, debido 
a la desintegración de la comunidad ciudadana, se ha podido apre- 
ciar la expansión de los monumentos dedicados a Silvano protector 
del hogar campesino (Shtaerman 1957:245). 


Debemos mencionar también aquí las Saturnales. Estas fes- 
tividades, coincidiendo con el solsticio de invierno, se desarrolla- 
ban del 17 al 23 de diciembre, a la luz de velas y antorchas, 
celebrando el fin de la etapa más oscuro del año y el comienzo de 
un nuevo período de luz, que culminaba con el nacimiento del Sol 
Invictus el 25 de diciembre. Eran siete días de bulliciosas diver- 
siones, banquetes y regalos. Durante estas jornadas, se invertían 
los roles sociales como ocurría en otras celebraciones primitivas 
en distintas culturas. Los esclavos eran frecuentemente liberados 
de sus funciones y en algunos casos las intercambiaban con las de 
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sus dueños mientras duraba la fiesta. La interpretación de las Sa- 
turnales como símbolo de fidelidad recíproca entre amos y esclavos 
la apunta Séneca (£pist. 47), y posteriormente la recoge Macrobio 
en el capítulo undécimo del primer libro de las Saturnales al que 
titula «La dignidad de los esclavos y sus cualidades. Orígenes de 
las Sigilares». También Macrobio nos cuenta que en el mes de 
marzo, con ocasión de la fiesta de Anna Perenna, «las matronas 
servían la comida a sus esclavos, tal como los amos en las Satur- 
nales: ellas, al principio del año, para estimular a los esclavos, con 
este honor, a la pronta obediencia; ellos, para darles las gracias, 
por así decirlo, por el trabajo ya hecho» (Saturnales 1, 12, 7), pero 
esta interpretación difícilmente podía encontrar eco en los escla- 
vos. Saturno no gozaba de mucha popularidad entre ellos, jamás 
le dedicaron una inscripción o una ofrenda. El auténtico significado 
de estas fiestas lo rebela la celebración de la Ancillarum Feriae, 
una teórica fiesta para las esclavas que servía para evidenciar la 
distinción entre el honor de las mujeres libres y el estado de inhe- 
rente deshonra de las mujeres esclavas. 


Podemos presuponer que los esclavos serían más sensibles 
a las creencias en una vida distinta a la que llevaban, aunque fuera 
en el más allá. El epitafio sobre la tumba de un tal Urso dice que 
aunque la vida sea breve y crueles las parcas, una existencia justa, 
el amor al trabajo y la fidelidad hacen al esclavo, y posteriormente 
al liberto, querido del amo y del patrón, y le permiten tras la 
muerte, llegar a la bienaventuranza (CIL, IX, 627). Por eso es ló- 
gico pensar que los esclavos se inclinarían de modo preferente por 
aquellos cultos que les prometieran una vida mejor, independien- 
temente de la posición que ocuparan en este mundo. Esta promesa 
se encontraba ya en el origen del cristianismo, pero su formulación 
deberá de atravesar un largo proceso de decantación dogmática e 
institucional. 


Es cierto, como señaló acertadamente la profesora Ma- 
rianna Trofimova (1979:309), «que uno no puede dejar de ver el 
sentido que asume la posición central ocupada en la religión cris- 
tiana por la figura de un hombre perseguido por la autoridad oficial, 
sometido a torturas humillantes, y crucificado como un esclavo». 
Un hombre que tomó, como dice la epístola a los filipenses, «la 
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forma de un esclavo» (2,7). Siendo esto así, la promesa de libertad 
para sus seguidores era obligada. Indudablemente, el mismo tér- 
mino «redención» o «retribución», que tan bien caracteriza esta 
nueva enseñanza, surgió de fenómenos ordinarios en la vida de los 
esclavos. La palabra latina redemptio originalmente significaba la 
redención de un esclavo a través de un pago, y el precio podía ser 
pagado por el esclavo mismo o por una tercera persona. 


Pero el sencillo mensaje de igualdad que aparece en las 
epístolas paulinas y en otros escritos del cristianismo inicial, se 
tendrá que conjugar con una realidad económica, social y jurídica 
compleja en la que el esclavo cristiano seguirá sin ser libre. 


Según Gerd Theissen (2002) los dos valores fundamentales 
del ethos* cristiano primitivo eran el amor al prójimo y la renuncia 
al estatus. Pero se ha de tener presente que el mundo en el que sur- 
gló y creció el cristianismo era un mundo cuyos grandes centros 
de producción se sostenían por la explotación de la mercancía hu- 
mana, y la expansión del cristianismo se dio sobre todo en ciuda- 
des, donde tuvo que acomodarse a prácticas económicas urbanas 
y a sensibilidades sociales adyacentes a las mismas, por eso la 
nueva religión no puso ninguna clase de objeción a la posesión de 
esclavos, fueran cuales fuesen las enseñanzas de la fe que predi- 
caba. 


No existe duda ninguna de que las comunidades cristianas 
adoptaron en la práctica la esclavitud como un principio estructural 
importante para mantener el orden económico y social. El cristia- 
nismo de la primera hora se limitará a tomar del estoicismo la idea 
humanista de considerar al esclavo igual que al libre en el plano 
espiritual y de tratarlo con benevolencia en lo cotidiano, aunque 
Pablo en la carta a los Colosenses exige obediencia a los esclavos 
con cincuenta y seis palabras y pide benevolencia a sus amos solo 
con dieciocho. Pero esas enseñanzas cristianas sobre la igualdad, 
que tenían mucho que ver con las teorías estoicas del cosmopolitis- 
mo humanista, consideraban que la esclavitud era una cuestión que 
pertenecía al dominio del alma y que la servidumbre física y terre- 
nal era indiferente al progreso espiritual del ser humano. 
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Escatológicamente hablando la igualdad no se le negaba a 
nadie: «En efecto, todos fuimos bautizados en un solo espíritu, para 
formar un solo cuerpo, ya judíos, ya griegos, ya esclavos, ya libres» 
(1 Cor 12, 13) «No hay judíos ni griegos, no hay esclavos ni libres, 
no hay hombres ni mujeres; porque todos sois uno en Jesucristo» 
(Ga 3, 28). Pero ese igualitarismo paulino se concretaba en la obe- 
diencia a Dios, y no se traducía a la vida doméstica y social. Por 
eso el amo, el paterfamilias, seguirá siendo la cabeza de toda la 
estructura del oikos (hogar) cristiano inicial y ese será el modelo 
adoptado por la ekklesia paulina. 


Tal y como dice MacDonald (2008: 165-166): «Es intere- 
sante notar la estrategia retórica adoptada por el autor (Pablo) con 
respecto a la institución de la esclavitud: tanto los esclavos como 
los amos recuerdan la filiación entre el amo (señor) según la carne 
y el amo (Señor) en el cielo. Así pues, los esclavos y los amos fi- 
nalmente sirven al mismo Señor y están sujetos a las recompensas 
y castigos del juicio final. Pero la vida diaria de los esclavos debe 
ser gobernada por amos carnales... De ese modo, uno puede su- 
poner que los esclavos de los creyentes acudirían a sus amos para 
obtener orientación sobre qué enseñanza se debía seguir, cómo se 
debían relacionar con los extraños y, en general, cómo vivir la vida 
en el Señor. Se estaban de este modo estableciendo estructuras de 
liderazgo. El paterfamilias se convertía no solo en el líder del 
hogar, sino también en el líder de la iglesia en el hogar». 


En la cárcel de Éfeso, Pablo había convertido al esclavo fu- 
gitivo Onésimo a la nueva religión, pero como Onésimo era un fu- 
gitivo Pablo lo devolvió a su amo Filemón, tal como prescribía la 
ley romana. No importaba que Filemón también fuera un cristiano: 
el evangelio no fomentaba ni sancionaba la resistencia de los es- 
clavos, y trescientos años más tarde se seguía devolviendo los es- 
clavos fugitivos a sus propietarios, incluso si se habían refugiado 
en monasterios. Así lo ordenaba Basilio de Capadocia, obispo de 
Cesárea en la década de los años 370, en su larga lista de reglas 
monásticas (Cap. VI); y el Concilio de Calcedonia (451 e. v.) pro- 
hibió a los monasterios aceptar esclavos como postulantes sin el 
permiso explícito de sus dueños (Canon IV). Sin embargo, es muy 
probable que en la diáspora helenística fueran los esclavos, los pio- 
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neros del nuevo mensaje cristiano (Gúlzow, 1999:174; Shtaerman, 
196:19). Un análisis del Nuevo Testamento y los trabajos apócrifos 
tempranos revelan que entre los nombres mencionados en las epís- 
tolas hay al menos uno claramente servil: el filólogo. Los esclavos 
a menudo recibían apodos correspondientes a sus ocupaciones. 


Meeks (1988:123) analizando el fenómeno de la extracción 
social paulina, concluye que en cada congregación había una mez- 
cla de niveles sociales con clara preeminencia de artesanos libres 
y pequeños comerciantes y una ausencia de aristócratas y terrate- 
nientes que se incorporaron en una época posterior. «Hay esclavos, 
aunque no sabemos en qué proporción. Los niveles intermedios, 
en cambio, están bien representados. Pero el «cristiano típico», el 
que aparece más a menudo en las cartas por una u otra pequeña in- 
dicación, es el artesano libre o el pequeño comerciante. Incluso al- 
gunos de ellos poseen casas y esclavos, tienen posibilidades para 
viajar y muestran otros signos de riqueza» Meeks (1988:128). 


Personalidades como Filemón o Cloé eran pequeños pro- 
pietarios con algunos esclavos a su servicio, muy posiblemente co- 
laboradores directos en la empresa familiar, probablemente 
asociada al comercio, ya que los esclavos aparecen normalmente 
en los textos lejos del oikos, ya sea solos, ya sea con su amo (1Cor 
1, 11; 16, 17; Flm 12-13). Hay que tener en cuenta que el hogar 
era la unidad básica de producción en el mundo romano. 


Muy parecida es la conclusión alcanzada por el historiador 
marxista Heinz Kreissig (1967:99) «El cristianismo se difundió du- 
rante el siglo I de nuestra era, no tanto entre los “proletarios” o tra- 
bajadores individuales de la escala más baja o de pequeños 
campesinos, sino más bien en los círculos urbanos de artesanos, 
mercaderes y miembros de profesiones liberales», lo que ahora de- 
finiríamos como «clases medias». Estando en parte de acuerdo con 
esta afirmación, Irina Sventsitskaya (1985:53) matiza: «Así, la 
composición social de los cristianos desde el principio del surgi- 
miento de las comunidades cristianas no fue homogénea, aunque 
el predominio en ellas de las personas de las clases más bajas es 
indiscutible».* 
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No obstante, aunque numéricamente la mayoría de los cris- 
tianos pertenecieran a los niveles inferiores eso no tiene por qué 
suponer que la dirección de esas comunidades recayera en ellos. 
De las polémicas con los paganos se deduce que, además de los 
artesanos y clases medias, muchos esclavos y libertos se habrían 
unido al cristianismo, lo que no debía restar nada a la enorme in- 
fluencia que, al llegar el mensaje a los círculos distinguidos, de- 
bieron ejercer personalidades como Pomponia Graecina, la insignis 
femina, como la denomina Tácito, o Acilio Glabrion. Solo ellos 
pudieron dar refugio a la comunidad, realizar transacciones legales, 
velar por el cuidado de los pobres de manera efectiva, o propor- 
cionar el terreno para un cementerio (Sordi 1986:28). Y solo ellos 
pudieron refutar en el plano cultural las acusaciones respecto a la 
composición de las comunidades cristianas, tachadas por los pa- 
ganos como una amalgama de personas simples, malintencionadas, 
estúpidas y de baja extracción social (Minucio Félix, Oct. VIII, 4). 
Lo cierto es que los dirigentes de la nueva doctrina no podían negar 
que sus filas acogían un gran número de gentes con escasa forma- 
ción. Orígenes escribía: «Aquellos, empero, que por su ignorancia 
son despreciados por los filósofos y se dice que son locos y escla- 
vos... encontramos (en ellos) una gravedad, una inocencia, una in- 
genuidad y una sencillez de maneras que a menudo son 
admirables» (Cont. Cel. VII, 48, 49) 


Esa matriz sociológica del primer cristianismo, en manos 
de una clase media-alta, respetuosa con el orden social establecido, 
tuvo que condicionar seriamente cualquier principio ideológico 
sobre la «igualdad» que el cristianismo defendiera, y la cuestión: 
libertad o esclavitud no fue una excepción. 


Arístides de Atenas, uno de los primeros apologistas grie- 
gos del cristianismo, decía: «Si uno u otro tienen esclavos y escla- 
vas O hijos, a través del amor hacia ellos los persuaden para 
convertirse en cristianos, y cuando lo han hecho, los llaman her- 
manos sin distinción» (4pol. 15). En este sentido, el cristiano no 
se sentía avergonzado por visitar el mercado de esclavos cuando 
necesitaba comprar uno (Gúlzow, 1999:101). De hecho, en las 
Constitutiones Apostolorum (Il, 62) se prohibía a los creyentes 
asistir a reuniones públicas «a menos que fuera para comprar un 
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esclavo y salvar un alma». Tampoco el cristiano experimentaba 
ninguna contradicción cuando trataba con los que ya poseía, aun- 
que proyectaba sobre ellos los mismos prejuicios que el pagano. 


Así como para Séneca o Galeno la ira incontenida del amo 
sobre el esclavo perjudicaba moralmente al amo, para Clemente 
de Alejandría poseer demasiados esclavos o mostrarse desinhibido 
con ellos podía corromper a los dueños cristianos al alimentar sus 
apetitos más bajos. Muchos esclavos en la cocina podían fomentar 
la gula o los servidores de las mujeres podían ser una tentación 
para el vicio (Pedagogo, 11, 93, 3; TIL, 2, 2; III, 5, 4; III, 32, 3; IIL, 
47,3) 


Tampoco causaban consternación los collares de hierro que 
se ponía a los esclavos fugitivos a los que se había capturado. Un 
ejemplo de estos collares es el encontrado en la isla de Cerdeña, 
probablemente de la época imperial tardía, donde está estampada 
una cruz con la inscripción: «Soy el esclavo del archidiácono Félix. 
Sujétame para que no huya» (Glancy, 2002:9). El archidiácono 
Félix no estaba solo entre los esclavistas cristianos. Muchos colla- 
res de esclavos tienen iconografía cristiana, como el alfa y el 
omega o la figura del crismón. Los eruditos del siglo XIX los des- 
cribieron como collares para perros en lugar de reconocer que los 
cristianos antiguos encadenaban regularmente a sus esclavos. 


En la unidad familiar, los esclavos, como los hijos y la es- 
posa, estaban subordinados al poder doméstico (patria potestas) 
del cabeza de familia (paterfamilias) y esto no era excepción para 
los cristianos. Tertuliano (Apol. 3, 4) consideraba que las relaciones 
entre esposo y esposa, padre e hijo y amo y esclavo constituían las 
estructuras básicas de la autoridad y el orden. Con esa limitación 
y dependencia fue la esclavitud domestica la que supuso un aporte 
importante en el primer cristianismo, un movimiento, que no po- 
demos olvidar, se configuró como netamente urbano entre los si- 
elos I-IV. 


En el origen el número de esclavos en la casa cristiana de 
esos medianos propietarios no sería muy elevado, estamos lejos de 
los 8000 esclavos liberados por la joven Melania (Palladio, Histo - 
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ria Lausicana, 1918:168) al iniciar una vida de ascetismo en el 
siglo V. Hemos de suponer que las setenta y cinco esclavas y eu- 
nucos que Melania se llevó con ella al renunciar al mundo material 
eran solo una pequeña fracción de su antigua casa en Roma. Pero 
en el medio social del primer cristianismo el trabajo de los esclavos 
seguía siendo imprescindible para los conversos, por eso las co- 
munidades no apoyaron nunca la emancipación servil. Tampoco 
parece probable que la proporción de manumitidos aumentara sig- 
nificativamente con el cristianismo, mientras que la liberación por 
compra de esclavos a expensas de la comunidad de fieles fue re- 
chazada expresamente ya en el siglo ll (Ignacio Epist. a Policarpo 
4, 3). Los propietarios cristianos continuaron poseyendo esclavos 
siglo tras siglo, y pocos de estos alcanzarán la libertad con la nueva 
religión. 


Pronto surgió un modelo de la casa cristiana, similar en mu- 
chos aspectos al ideal del hogar estoico. En general se debía tratar 
al esclavo con «normalidad». Aunque no hay ninguna expresión 
en la literatura cristiana de la primera época en la que se exhorte 
expresamente a los amos a no tocar a sus esclavos, la moral domi- 
nante de la nueva religión fomentaba la contención e incluso la 
castidad, pero no sabemos con certeza cómo se delimitaron sus pre- 
rrogativas sobre el cuerpo servil a partir de los condicionantes im- 
puestos por la moral cristiana. El concubinato, reconocido por la 
jurisprudencia como una combinación de derechos menores, era 
rechazado por los cristianos, lo que no impedía que estuviera más 
o menos extendido. Ante esa cuestión quiso salir al paso Calixto 
cuando emitió su Edictum peremptorium. Pero la idea de que, sobre 
la base del tratamiento de los esclavos domésticos, —en particular 
la vulnerabilidad de los esclavos a la explotación sexual y el abuso 
físico— se podría diferenciar un hogar cristiano típico de un hogar 
judío en la Palestina del siglo primero o de un hogar pagano en el 
siglo tercero es algo que no podemos afirmar. 


Si el siervo era un converso participaría con la familia en 
la oración matutina común y en el resto de las oraciones diarias, 
Tertuliano incluso habla de «comunión» diaria. También podría 
asistir sin impedimentos a las reuniones comunitarias, pero seguiría 
ocupando el lugar subordinado que le correspondía, desempeñado 
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en ocasiones un importante servicio. En este sentido las reuniones 
de cristianos reproducirían una estructura similar a la de una aso- 
ciación o collegium, con comidas compartidas, circulación de di- 
nero y la presencia de oficiales designados para las ceremonias. 


El esclavo pagano perteneciente a la familia cristiana podía 
generar dificultades y tensiones. Podemos presuponer que el amo 
se mostrase persistente por influir en los esclavos paganos para ins- 
truirlos en la fe, y no podemos descartar presiones de distinto tipo 
guiados por el celo misionero del señor respectivo. No obstante, 
no debemos pensar que la conversión del amo suponía la de los 
douloi en todos los casos; la excepción a la regla es el ejemplo de 
Filemón y Onésimo. 


En la Epístola a los Efesios se le pide al paterfamilias cris- 
tiano que forme a sus hijos en el Señor. La mujer debía ser bauti- 
zada para pertenecer al oikos, es decir para estar habilitada a unirse 
carnalmente al hombre; no ocurría lo mismo con los esclavos, a 
los cuales solo se les pedía «temor y temblor» (£f 6. 5). 


Los esclavos cristianos en casa pagana, según la nueva fe, 
debían ser ejemplares. Si el amo no era creyente la ekklesia corría 
el riesgo de ser tachada de institución subversiva por desviar las 
lealtades domésticas y alterar la pax deorum y el mos maiorum, y 
el cristianismo romano no quería eso. Ya en la Primera carta a Ti- 
moteo, tradicionalmente atribuida a San Pablo, y de finales del 
siglo 1 o principios del Il, aparece la siguiente exhortación: «Lo 
primero de todo exhorto a que se hagan peticiones, oraciones, sú- 
plicas y acciones de gracias por... los soberanos y por todos los 
constituidos en autoridad para que pasemos (una) vida sosegada y 
tranquila en toda piedad y dignidad» (1 Tim 2, 1-4). 


Hipólito, el adversario teológico de Calixto, condicionaba 
el bautismo de los neófitos a un comportamiento intachable de los 
esclavos hacia sus señores (Gúlzow, 1999:118). Las congregacio- 
nes siempre se aseguraron de que los esclavos fueran esclavos mo- 
délicos para sus amos paganos, dispuestos en todo momento a 
hacer su trabajo y obedecer en todos los sentidos. Esta postura tenía 
también un interés apologético, el cristiano debía ser ejemplar en 
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la vida cotidiana, para dar testimonio de sus firmes convicciones. 
El modelo que se les proponía para ser sumisos lo encontramos ya 
en los textos canónico: «Criados, estad sujetos con todo respeto a 
vuestros amos; no solamente a los buenos y afables, sino también 
a los difíciles de soportar» (1 Pe 2,18-20). El Cristo terrenal sufrió 
y aprendió la obediencia, llegando a la perfección y volviéndose 
causa de salvación y modelo a imitar; el esclavo y la mujer en de- 
pendencia de un amo-esposo pagano debían sufrir y demostrar su 
fe con su obediencia discreta a fin de evitar poner en peligro a la 
comunidad. El problema en estos casos podía surgir cuando el 
señor quisiera hacer valer sus derechos sobre el cuerpo del es- 
clavo/a, ante esta circunstancia la única salida era el martirio, como 
el de Potamiena que nos narra Eusebio en su Historia Eclesiástica 
(v, 1-3). 


Muy relacionada con la moralidad estaba la cuestión del 
culto pagano. Aunque en estos casos el conflicto parecía inevitable, 
la indiferencia o la tolerancia de los amos paganos frente a las prác- 
ticas religiosas de sus esclavos, pudo jugar a favor de estos, sobre 
todo con aquellos que se comportarán disciplinadamente y no se 
significaran de modo ostentoso. Incluso, cuando en el siglo II se 
recrudeció la persecución a los cristianos y se ordenó que hicieran 
sacrificios en los templos, se estimaba que si el terrateniente lo re- 
alizaba esto también atestiguaba la lealtad de sus esclavos y colo- 
nos (Shtaerman, 1971:39). 


En los textos cristianos el siervo siempre es conminado a 
obedecer por respeto a la institución de ahí que los escritos del mo- 
mento exalten la figura del amo y aboguen por la sumisión del es- 
clavo. Pablo de Tarso lo dejaba muy claro: «Esclavos obedeced en 
todo a vuestros amos según la carne, no con servicios al ojo, como 
quienes buscan agradar a hombres, sino con sencillez de corazón, 
temiendo al Señor» (Col 3, 22) El esclavo cristiano debía sufrir y 
obedecer como Cristo. Ahora bien, así como el Señor recompen- 
saría el justo servicio, así esperaba el autor de Colosenses que cas- 
tigase la injusticia, pues el Señor era imparcial y equitativo. Esto 
podía suponer perfectamente el uso de la violencia con los esclavos 
poco sumisos, lo que el autor llama «la ira de Dios sobre los hijos 
de la rebeldía» (Col 3, 7). 
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Ignacio, obispo de Antioquía a principios del siglo II, sos- 
tenía en su carta a Policarpo, obispo de Esmirna: «No trates alti- 
vamente a esclavos y esclavas; mas tampoco se engrían ellos, sino 
traten, para gloria de Dios, de mostrarse mejores esclavos, a fin de 
alcanzar de El una libertad más excelente. No busquen afanosa- 
mente cobrar su libertad a expensas de la comunidad, no sea que 
se hallen esclavos de la codicia» (Epist. a Policarpo, 4). Lo que el 
venerado obispo quería decir era que los esclavos, aun siendo tra- 
tados amablemente, tenían que conocer siempre el lugar que les 
correspondía, que era el que se encontraba al final de toda la escala 
social. A pesar de la caridad cristiana, la mayoría de los seguidores 
pudientes de la nueva doctrina compartían la convicción de que la 
renuncia a castigar a los esclavos insumisos llevaría a estos por el 
camino de la maldad. 


En tiempo de los Antoninos, entre la aristocracia esclavista, 
pocos consideraban oportuno hacer apología de medidas terroristas 
contra los esclavos. Sin embargo, la utilidad de correctivos con- 
tundentes no era negada por nadie. Séneca había reconocido ya la 
necesidad de aplicar, en alguna ocasión, castigos severos a los es- 
clavos, y los cristianos se limitaron a recoger esta idea. 


Cipriano, obispo de Cartago en el siglo Ill, creía que el 
señor cristiano podía exigir obediencia mediante distintos métodos. 
«De un siervo tuyo pides riguroso servicio... y mientras no te sirva 
a toda tu discreción, mientras no haga todo a tu talante, le sujetas 
con imperio a la más dura esclavitud: le azotas, le despedazas, le 
afliges, y a cada paso le atormentas con hambre, sed, desnudez, ca- 
denas y cárcel» (Epist. a Demetriano). Era la manera cristiana de 
entender «la ira de Dios sobre los rebeldes». 


En la ideología de lealtad y obediencia que los romanos 
siempre habían intentado inculcar a sus esclavos el cristianismo 
introdujo una nueva dimensión. En una amplia variedad de fuentes 
cristianas, la retórica de la esclavitud representa la relación nega- 
tiva de la persona humana con el pecado o la relación positiva del 
cristiano con Dios o con Cristo. Ya no era que el amo, mediante 
recompensas e incentivos materiales, consiguiera el modelo de 
comportamiento que había establecido, sino que el esclavo debía 
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comportarse tal como el Señor divino le mandaba, ya que la escla- 
vitud no era producto de la fortuna sino la voluntad de Dios. El ca- 
lificarse los cristianos como «esclavos de Dios» (Lc. 2, 29), o como 
«esclavos de Cristo» (Ro 1; 1 Cor 7, 22) suponía la asunción de 
este principio de sometimiento como expresión de una semejanza 
piadosa. Así como el dueño de la casa exigía de sus esclavos reve- 
rencia y obediencia, lo mismo exige ahora el Dios de los cristianos 
a todos sus fieles. 


El cristianismo, pues, introdujo cambios, pero desde la 
perspectiva del esclavo fueron cambios que en el dominio psico- 
social supusieron una sumisión mucho mayor. Ahora el propietario 
podía esgrimir la amenaza de la condena eterna. «Piense lo que 
piense el teólogo de las pretensiones del cristianismo que libera el 
alma del esclavo, el historiador no puede negar que (esta doctrina) 
coadyuvó a apretar los grilletes en sus pies con más firmeza» (De 
Ste. Croix 1981/2006: 351). 
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NOTAS 


!.- En esta festividad las matronas rendían culto a Mater Matuta. El mito 
de Ino asociado con el culto de Mater Matuta incluía la historia de una 
relación sexual entre el esposo de Ino y su esclava. La esclava azotada 
durante la celebración operaba como un chivo expiatorio sobre el cual 
las matronas descargaban su hostilidad por los celos que sentían hacia 
las esclavas sexuales de sus esposos. 


2.- Las ideas de los romanos sobre el alma humana eran extremadamente 
complejas. Cada persona tenía varias almas, y una de ellas era el genio; 
el poeta Horacio lo llamó «el dios mortal de la naturaleza humana», es 
decir, la voluntad, la fuerza vital que perece con el hombre. Con el paso 
del tiempo el genio se convirtió en una deidad doméstica, el espíritu de 
la familia o del paterfamilias. A menudo se representaba en forma de ser- 
piente en las paredes de las casas. Los miembros de la familia tenían que 
jurar por el genius del paterfamilias. Sólo más tarde el genio se convirtió 
en el doble del individuo. El genio perecía con la persona y descansaba 
con su cuerpo en la tumba. Los ritos funerarios le proporcionaban paz. 
El alma de una persona privada de entierro estaba condenada a deambu- 
lar. Después de la muerte se revelaba otra alma; que se fusionaba con las 
almas de los antepasados, los manes que exigía ofrendas, que podían con- 
sistir en pan, vino, sal. La falta de atención a los manes podía ocasionar 
un castigo y los manes ofendidos se convertían en lémures hostiles a la 
gente. 


3 - Hay muchos autores, como por ejemplo MacMullen, que sostienen 
que la religión romana era indiferente a la condición de clase social. 
Bómer es más comedido y sólo pretende demostrar que es imposible 
identificar un tipo específico de «Sklavenreligion» con conciencia de 
clase (1981:86). 


1.- . El término ethos designa una moral social que caracteriza a un grupo, 
una profesión, una clase o a toda una sociedad. No significa que este 
ethos se practique siempre por la comunidad respectiva pero es aceptado 
en ella. El ethos es el significado del mito en el que se apoya traducido 
al lenguaje de la conducta. Pero sólo entendemos correctamente el ethos 
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si los inscribimos en su contexto, que engloba tanto la conducta real como 
la conducta exigida por normas y valores. En este sentido el ethos cris- 
tiano proclamaba la igualdad pero se plegaba a las normas y valores im- 
perantes y la esclavitud no fue una excepción. 


5.- Se podría añadir que entre los no judíos, los primeros en adoptar el 
cristianismo pudieron ser personas que provenían de matrimonios mixtos, 
libertos, tal vez esclavos, inmigrantes que podían haber perdido el con- 
tacto con su tierra natal, quienes, frente a los residentes educados de las 
grandes ciudades, orgullosos de sus tradiciones helénicas, podían sentirse 
como menospreciados. Muchas de las personas del entorno de Pablo no 
debían estar fuertemente conectadas con tradiciones locales o familiares, 
lo que facilitó su adhesión a las nuevas creencias. 


VI 


LEVADURA DE CAMBIOS 


Calixto no pudo ver el triunfo del cristianismo, pero a lo 
largo de su vida sí que pudo apreciar muchos de los elementos que 
contribuyeron a facilitarlo, ya que vivió el inicio de una profunda 
crisis del Imperio romano que comenzó con el reinado de los An- 
toninos. 


Los bárbaros invadieron las provincias occidentales, los lí- 
deres militares lucharon por el poder y la economía esclavista co- 
menzó a colapsarse. Todos estos cambios materiales, aunque se 
manifestaban en las acciones de individuos y grupos, no generaban 
una conciencia clara sobre las contradicciones del sistema que los 
estaba provocando. 


Los que destrozaban las casas de los ricos en los disturbios 
por el hambre, cuando la situación cambiaba, iban a ver con gran 
alborozo los espectáculos patrocinados por estos mismos ricos a 
los que ahora aclamaban; los esclavos que eran tratados con dureza 
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por sus dueños se apiñaban en las entradas de los anfiteatros para 
ver cómo otros esclavos como ellos se mataban entre sí para di- 
versión de las gentes. La globalización que suponía formar parte 
del Imperio no impedía inesperados estallidos en las ciudades de 
aguda hostilidad hacia los «extraños», como pudieran ser distintos 
grupos étnicos o los mismos cristianos, a quienes ahora culpaban 
de todos los problemas. El sentimiento de impotencia ante la im- 
posibilidad de plantear cambios en el Estado, que la propaganda 
oficial declaraba con cada emperador como una nueva Edad de 
Oro, evidenciaba la naturaleza contradictoria de la vida privada y 
pública. Los lazos colectivos tradicionales, incluidos los familiares 
y civiles, se iban diluyendo; y la incertidumbre sobre el futuro, 
propiciaba la crisis de los ideales morales. 


Todo esto alimentaba una profunda frustración con eviden- 
tes repercusiones en los millones de gentes que poblaban tan vasto 
Imperio. Las polis sobrevivieron pero convertidas en simples ciu- 
dades con una población mixta y heterogénea. El orden político se 
endureció barriendo los últimos vestigios del antiguo ciudadano 
ahora convertido en súbdito del emperador de turno. El mismo cos- 
mos dejó de percibirse como ordenado. El hombre se quedó solo 
con unas deidades oficiales que ya no le ofrecían confianza, por 
eso buscaba una compensación espiritual en un mundo —<que 
pocos percibían como el mejor de los posibles— apelando a nuevos 
cultos y a la magia. 


Así, la crisis desde su fundamento material se tradujo en 
crisis espiritual, una crisis psicosocial y de conciencia que permitió 
a Eric Robertson Dodds firmar un brillante ensayo titulado Pagan 
and Christian in an Age of Anxiety (1965). Sin embargo, para Lane 
Fox (1986:49) la idea de la ansiedad no es la más adecuada para 
designar los sentimientos de los esclavos y trabajadores dependien- 
tes que formaban la inmensa masa de la población, y sobre quienes 
recaía materialmente la carga de la civilización romana. Por eso se 
pregunta si no debería reformularse esa «era de ansiedad» de la 
época de los Antoninos como una «era de ira», enraizada en el 
orden social y su división entre amo y esclavo. Ansiedad e ira se 
combinaron en esa profunda crisis que se inició con la vida del es- 
clavo Papa. 
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No sabemos la edad que tenía Calixto cuando fue asesinado 
víctima de un disturbio urbano, pero algunos hitos cronológicos de 
su vida, que sí conocemos, nos permiten calcular —de modo hi- 
potético— cuando pudo nacer. Tenemos la certeza de que fue con- 
denado a las minas de Cerdeña siendo Fusciano praefectus urbi, 
es decir entre los años 185/6 y 189, reinando Cómodo. En ese mo- 
mento Calixto ya se había ganado la confianza de su amo, que le 
había encomendado la gestión de un negocio bancario, al frente 
del cual Calixto estuvo el tiempo suficiente como para llevarlo a 
la ruina e intentar huir para escapar de esta circunstancia, lo que le 
costó ser castigado al pistrinum, una pena que desconocemos 
cuánto duró, antes de ser perdonado y perpetrar el escándalo en la 
sinagoga de Roma que le supuso la condena a trabajos forzados 
impuesta por Fusciano. 


En el mundo antiguo se vivía más rápido que en el actual, 
pero no tanto como para poder estimar que Calixto en el 189 debía 
rondar al menos los 30 años, y quizás más, pero difícilmente mu- 
chos menos. Eso nos permite situar su nacimiento al final de la dé- 
cada del 150 de nuestra era, siendo emperador Tito Aurelio Fulvo 
Boyonio Arrio Antonino, más conocido tras su muerte como An- 
tonino divus Pii, Antonino Pio el divino.? Si aceptamos esto, eso 
quiere decir que cuando Calixto murió en el 222, siendo Papa, 
había conocido ocho emperadores efectivos, de los cuales tres fue- 
ron asesinados y otro ajusticiado. Cinco pretendientes al trono en 
un solo año, el 193, y dos dinastías: los antoninos y los severos. 
De hecho, los emperadores del siglo III reinaron un promedio de 
entre tres y cinco años. Lo que nos permite afirmar que la crisis 
política del sistema imperial comenzó a hacerse patente a lo largo 
de la vida de Calixto. 


Sin embargo, cuando debió nacer el Papa esclavo, —si 
nuestros cálculos son acertados— era emperador Antonino Pio, 
cuyo reino «marca el apogeo del Imperio» según toda una tenden- 
cia historiográfica de largo recorrido (Gibbon, 1788/1902, T. L 
111:99; Piganiol, 1939/1974:285). 


Con el advenimiento de Nerva y Trajano se había abierto 
ese feliz período que lleva el nombre del Imperio Antonino. Un pe- 
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ríodo de prosperidad, especialmente bajo los reinos de Adriano y 
Antonino Pío, resultado de los logros militares de Trajano y, fun- 
damentalmente, de la paz. Un período de máxima expansión de la 
vida de la ciudad, de cuya vitalidad dependía la vida del Imperio. 


La ideología imperial, que tuvo a sus panegiristas y sus por- 
tavoces en los retóricos griegos, desde Dión Crisóstomo hasta 
Aelio Arístides, y en el latino Plinio, se encargó de exaltar el ca- 
rácter civil del principado, que encontraba su expresión teórica en 
la elección del «mejor». Es decir, en la sucesión del emperador me- 
diante la adopción del escogido para el cargo, contando con la apro- 
bación del Senado, y rechazando así tumultuosas proclamaciones 
militares para imponer al prínceps. 


Ese régimen político contaba con el fundamento ideoló- 
gico-religioso del culto al emperador que era ya una parte esencial 
del sistema, al haberse establecido como culto público tanto en las 
provincias como en las ciudades. En los municipios, el flamen Au- 
gusti municipalis se elegía anualmente, pero el honor de haber ocu- 
pado este cargo era vitalicio. Los seviri augustales, que reunidos 
en un colegio, hacían sacrificios, por lo menos cuatro veces al año, 
al numen Augusti o a su genius, eran elegidos en muchos casos 
entre libertos enriquecidos de la comunidad, y en las actividades 
ligadas a esos colegios quedaba patente la expresión de lealtad a 
la clase dirigente y al emperador, como medio de ganarse el favor 
de quienes podían ayudar, si no a ellos directamente, sí a sus des- 
cendientes. 


Pero realmente, ni Vespasiano, ni Adriano, ni Antonino Pio, 
ni ningún otro que asumiera el Principado después fue considerado 
un dios por ninguno de sus contemporáneos. Los emperadores, 
vivos y muertos, no eran dioses reales para el común de los roma- 
nos, divus y deus no coincidían. No obstante, sus estatuas se di- 
fundieron por todas las tierras del Imperio. Se incluyeron sus 
fiestas privadas en los fastos del Estado. Se erigieron altares y mo- 
numentos en su honor. Se decretaban plegarias por su salud y ma- 
nifestaciones de lealtad, pero todo se enmarcaba en un sistema de 
opresión que eliminaba a todos aquellos que se oponían abierta- 
mente al régimen. Las fuentes históricas romanas están repletas de 
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referencias a la masacre de pueblos enteros que se sublevaban con- 
tra las injusticias y los abusos del poder, y a los castigos que reci- 
bían quienes no demostraban su adhesión a la política imperial. 


Por eso, el culto imperial penetró de alguna manera en todas 
las esferas de la vida. Incluso los colegios, que no estaban espe- 
cialmente organizados para ese fin, debían reunirse para celebrar 
comidas en los aniversarios de princeps y sus familiares. El jura- 
mento al Genio del princeps gobernante era obligatorio en todos 
los casos en los que se exigiese juramento. Una inscripción lusi- 
tana, prestando el juramento de lealtad a Calígula en el año 37, ter- 
minaba con las siguientes palabras: «Si deliberadamente rompo 
este juramento, entonces Júpiter, el bien mayor el más grande, el 
Divino Augusto y todos los demás dioses inmortales privarán a mis 
hijos de su tierra y seguridad» (CIL. II, 172). El jurista Ulpiano, 
que vivió justo en el momento de esplendor de los antoninos sos- 
tenía: «que el delito que se dice contra la majestad, es próximo al 
sacrilegio» (Dig., XLVIII, IV, 1) y Celso, el enemigo de los cris- 
tianos, sostenía que al emperador «se le confía todo lo que hay en 
la tierra y todo lo que obtienes en la vida, lo recibes de él» (Rano- 
vich, 1935/1990:330). Si los dioses se contentaban con rituales los 
emperadores exigían total acatamiento. 


No obstante, los castigos se daban en paralelo a premios y 
recompensas para quienes colaboraban en la estabilidad del sis- 
tema; y es en el marco de esa política donde se puede entender el 
arraigo del culto imperial en todos los territorios bajo el dominio 
de Roma. Para poder hacer frente a los gastos que suponía la ro- 
manización de las provincias conquistadas, se adoptó un sistema 
ideado por la monarquía helenística: el evergetismo. A las familias 
indígenas más ricas se les daba la posibilidad de colaborar con la 
administración imperial a cambio de su dinero y de su lealtad. Estas 
elites integradas subvencionaban obras públicas y así obtenían el 
favor imperial y ascendían en la escala social, abriéndoseles la po- 
sibilidad de que sus descendientes alcanzaran los puestos más altos 
de la administración. Sólo quienes ofrecían parte de sus fortunas 
para ganarse el apoyo popular (pago de cenas públicas, juegos, re- 
parto de grano, pago de construcciones, mejora de las infraestruc- 
turas, etc.) podían aspirar a cargos importantes en su ciudad y, con 
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el tiempo, en la misma Roma; y a ellos estuvo vinculado de modo 
particular el culto imperial. El ámbito, estrictamente sagrado y el 
político-religioso, nunca llegaron a confundirse, aunque la política 
recurriese a la religión para legitimar su poder. 


La infancia de Calixto se debió desarrollar pues bajo el final 
del gobierno de Antonino Pio, que con su gestión prudente y aus- 
tera mantuvo la estabilidad del sistema, dejando un tesoro saneado. 
La actitud de este emperador frente a los esclavos les fue favorable. 
Continuó con la línea de benevolencia de sus antecesor Adriano 
que había prohibido: «que los amos mataran a sus esclavos, y or- 
denó que fueran los jueces quienes los condenaran si eran dignos 
de condena. A los mercaderes y maestros de gladiadores les prohi- 
bió la venta de esclavos o esclavas, si no había razón para ello» 
(HA Adriano, 18, 7-8). Con Antonino Pío, la muerte injustificada 
de un esclavo ya era considerada un asesinato. En una orden a un 
pretor provincial, el emperador aclaraba que en los casos en que la 
exagerada crueldad de un propietario obligase al esclavo a buscar 
refugio junto a la estatua del emperador, no había que restituir el 
esclavo al propietario durante la investigación, y el magistrado 
podía obligar al señor a libertar al esclavo maltratado (Dig., I, VI, 
1-2). Antonino Pio se pronunció en favor de la libertatis, lo que 
otorgaba al esclavo el beneficio de la duda cuando una demanda 
de libertad no quedaba totalmente clara (Dig., XXIX. IL, 71). 


Marco Aurelio, el sucesor de Antonino Pio, también fue un 
emperador prudente y «sabio», ya que era seguidor del estoicismo. 
Inspirándose en la libertatis éste emperador enunció como princi- 
pio general que a los ciudadanos romanos y a los súbditos del Im- 
perio no les era lícito ensañarse sin causa con sus esclavos. El 
jurista Florentino, que debió vivir en el reinado de Marco Aurelio 
y su hijo Cómodo, posiblemente por influencia estoica, registraba: 
«La esclavitud es una constitución del derecho de Gentes, según 
el cual un hombre pertenece a otro contra la Naturaleza» (Dig., L 
V, 4, 1). Se reconocía sí lo que se sabía de antiguo, la condición de 
esclavo no nacía de un dictado de la naturaleza. Incluso en el 
campo religioso la legislación les reconoció algunos derechos. Por 
ejemplo, se admitía que el esclavo era competente para jurar, y su 
juramento era vinculante (Dig., XL. XII, 44). El esclavo podía for- 
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mular votos a una divinidad con el permiso del amo (Dig., L. XIL 
2) y su enterramiento era considerado locus religiosus (Dig., XI. 
VII, 2), cosa impensable si el esclavo siguiera siendo considerado 
una «cosa».”? 


Más adelante, Septimio Severo prohíbe torturar a ningún 
esclavo para que testifique contra su amo, ampliando la antigua ju- 
risprudencia de no interrogar a los esclavos para conseguir pruebas 
contra sus propietarios. La facilidad con la que el propietario podía 
abusar libremente del esclavo fue disminuyendo gracias a una serie 
de leyes, en las que, por ejemplo, se prohibía la castración y se de- 
claraban ilegales las ergastula. Posteriormente, incluso la ley hizo 
una distinción entre un simple esclavo, que, por ejemplo, podía ser 
ofendido con impunidad, y un esclavo privilegiado, por ejemplo 
un dispensador, por cuyo insulto se imponía una pena (Dig., XLVII, 
10, 15). 


Los esclavos no dejaron de serlo, aunque comenzaba a de- 
tectarse un cambio de tendencia sobre su condición legal, como 
también estaba cambiando la condición social del ciudadano libre, 
cambios en un sentido convergente. Fue en la época de los Anto- 
ninos cuando apareció la distinción entre honestiores y humiliores. 
Los segundos eran las «pequeñas familias» que no tenían en la so- 
ciedad más que un lugar secundario, porque poseían escasos re- 
cursos. Los primeros eran los notables, los «grandes», tanto en 
Roma como en las ciudades de provincias, porque detentaban la 
riqueza. En caso de delito, el castigo no será el mismo para unos 
que para otros: será más severo para los humiliores. 


Todas estas modificaciones legales y también sociales res- 
pondían a transformaciones económicas que se estaban produ- 
ciendo desde hacía largo tiempo. Justamente porque el esclavismo 
no producía ya un excedente tan grande como el que rendía en los 
tiempos más prósperos de Roma, las clases propietarias tuvieron 
que presionar más a los pobres de condición libre. Una osmosis tal 
entre clases distintas en vías de descomposición y entre grupos so- 
ciales distintos es típica en las últimas etapas de la vida de estas 
formaciones antagónicas, y el Estado las refleja en su actividad le- 
gislativa. 
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El imperialismo antiguo se basaba en la expansión militar 
y en el drenaje de recursos de los territorios bajo su dominio, y esto 
lo tenía muy presente la clase dominante romana. Cicerón, comen- 
tando con Ático la rápida retirada de Cesar de las islas británicas, 
le decía: «Sabido es, en efecto, que los accesos a la isla están amu- 
rallados por extraordinarias moles. También se conoce ya eso de 
que en la isla no hay ni una pizca de plata, ni otra esperanza de 
botín que los esclavos» (Epist. 89, IV 16, 7). 


La «fuerza motriz» que había alimentado el desarrollo eco- 
nómico de la República residía esencialmente en los éxitos políti- 
cos y militares de Roma sobre sus vecinos. Las conquistas habían 
originado un flujo constante de esclavos, riquezas y metales pre- 
ciosos. Los emperadores no lo ignoraban y Trajano (98-117) se 
apoderó de la Dacia —cuyas minas de oro eran, sin duda, las más 
ricas del mundo mediterráneo— y redujo los reinos árabes, de Pal- 
mira y Mesopotamia, para disponer de vías comerciales seguras 
hacia Oriente. Sus sucesores aprovecharon sus éxitos, pero después 
de él las conquistas cada vez suponían un mayor esfuerzo y cesaron 
casi totalmente. Adriano (117-138) ni siquiera supo guardar Me- 
sopotamia y se replegó hacia el alto Eufrates. 


Pero el contrapunto de esta expansión generó una debilidad 
estructural de la agricultura, en cuya base se apoyaba el sistema 
esclavista latino. En el siglo II esta debilidad fue acentuándose y 
ocasionó cambios profundos en el tipo de gestión de la tierra que 
era el principal factor productivo en la Antigúedad. 


Resultado de las conquista y de las guerras civiles se había 
producido en Italia un proceso de concentración de la propiedad 
agraria, tendencia que se mantuvo en los dos primeros siglos del 
Imperio. El pequeño propietario romano había tenido que servir en 
las legiones durante largos periodos de tiempo descuidando sus 
predios y, en muchas ocasiones, endeudándose con sus vecinos 
ricos, lo que le llevó a perder sus tierras y a tener que buscar fortuna 
en la ciudad de Roma o en las colonias. 


Este proceso, unido a la gran abundancia de mano de obra 
esclava, era lo que había hecho exclamar a Plinio «latifundio per- 
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didere Italiam» (Hist. nat., XVI, 6 (7), 35), aunque según él tam- 
bién estaba perdiendo a las provincias, ya que seis amos poseían 
la mitad de Africa. Columela, cuando escribió su tratado, pensaba 
en una agricultura basada en fincas de grandes dimensiones y tra- 
bajada por varias cuadrillas de esclavos, divididos en decurias y 
situada cada una bajo un vigilante, un monitor (De re rust. 1, 9, 7). 


Todo induce a creer que se habían impuesto grandes exten- 
siones incultas y que en los mismos latifundios los métodos habi- 
tuales de explotación del suelo consistían en pastos naturales para 
el ganado y cultivo extensivo de cereales con gran empleo de es- 
clavos, por medio de los cuales los ricos procedían al cultivo de 
las tierras de las que habían expulsado a los ciudadanos, como 
decía Plutarco en su biografía de Tiberio Graco (VIII, 1 ss.). Varrón 
lo confirmaba cuando escribía que casi todos los propietarios ha- 
bían abandonado el campo para trasladarse a Roma; lo que había 
transformado, por codicia y contra las leyes naturales, las mieses 
en pastos (De re rust. Il, praef. 4.) 


Tampoco pasó desapercibida la despoblación del campo y 
la expulsión de los campesinos libres a Tito Livio (VI, 12, 5) que 
hablaba de la solitudo del agro italiano. Apiano se percataba de 
otro de los efectos de estos cambios: «los ricos se enriquecían al 
máximo y los esclavos aumentaban muchísimo por la campiña; en 
tanto que la escasez y la falta de población afligían a los pueblos 
itálicos, diezmados por la pobreza, los tributos y la milicia» (De 
bell. Civil. 1, 7, 29 ss.) . El enorme enriquecimiento de algunos se 
hacía evidente. Por ejemplo, en el caso de Séneca, que poseía pro- 
piedades por valor de 300.000.000 de sestercios, y era uno de los 
mayores terratenientes de la época (Tác. 4nn., XIII, 42, 4); mien- 
tras que la masa de desposeídos se convertía en un lumpenproleta- 
rido que configuraba parte de la plebe en la ciudad de Roma. 


Otro de los efectos de estas transformaciones era la bajada 
en la producción, que algunos como Lucrecio (Rer. nat. 1150 s.; 
1160 ss.) achacaban al agotamiento del suelo. Fuera esta la causa, 
o no, lo cierto es que ya durante el reinado de Augusto hubo mo- 
mentos de dificultad para el abastecimiento en Roma de los cere- 
ales necesarios, que dependían del tributo provincial, sin que la 
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producción de Italia fuera capaz de hacer frente a las necesidades 
de una ciudad hambrienta a la que había que alimentar y entretener. 


Cuanto más se concentraba la propiedad en pocas manos, 
más se dejaba sentir la crisis de la estructura agraria. Donde existía 
un cultivo directo por parte del propietario de la finca las cosas 
marchaban mejor y esto explica que algunas provincias, como la 
Galia e Hispania, estuvieran en mejores condiciones que Italia, 
dado que en las provincias no había la gran abundancia de esclavos 
que afluían al mercado romano y su número no era tan elevado. 


Buena parte de la rentabilidad en el latifundio radicaba en 
la vid, cultivo muy laborioso pero rentable. El problema surgió 
cuando las provincias conquistadas se convirtieron en exportadoras 
de vinos, haciendo la competencia a la producción italiana. Es in- 
dudable que había una competencia del vino hispano y más ade- 
lante del de la Galia. Grandes depósitos de ánforas vacías o 
montañas de cascos de esas ánforas, como la de Monte Testaccio, 
una colina formada por cacharros rotos, que pertenecen a mediados 
del siglo ll-mediados del II, prueban la existencia en Roma de 
vino y aceite de importación. 


La mejor calidad, o precios más bajos, nos hacen pensar en 
deficiencias de la agricultura italiana, no surgidas en el siglo Ilo a 
finales del siglo I sino preexistentes, y si acaso acentuadas en ese 
momento. El problema no era nuevo, el gobierno romano ya había 
prohibido a los agricultores transalpinos, los de la Galia e Hispania, 
cultivar el olivo y la vid, temiendo un precio menor, según había 
apuntado en su día Cicerón (De rep. III, 9, 16) 


Lo cierto es que en el siglo II el aceite de Hispania había 
conquistado el mercado romano. La bondad del producto de la Bé- 
tica unida a un precio más barato, convertía al aceite hispano en 
muy competitivo. Llegaba a razón de unos cuatro millones de litros 
por año en unas 55.000 ánforas, como atestiguan los vestigios del 
monte Testaccio. 


Las características de la agricultura italiana consistían, 
pues, en una insuficiente producción de cereales, que se importa- 
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ban de las provincias, al menos para el consumo de la ciudad de 
Roma y los ejércitos, una superproducción de vino y una produc- 
ción de aceite insuficiente para las necesidades de la población de 
Italia o excesivamente cara respecto a productos de importación. 


Esa competencia provincial se extendía a otros campos de 
la actividad económica. La industria aretina, de la que ya hemos 
hablado, había dominado el mercado y sus productos eran expor- 
tados a diversas localidades del Imperio. Pero a partir del siglo I 
se fue desarrollando, tras la conquista romana y sobre la base de 
precedentes celtas, una industria galorromana en amplia escala, 
que pronto suplantó en el mercado occidental, en Hispania, la 
Galia, Germania y en las regiones renanas y danubianas a la pro- 
ducción itálica. Hacia mediados del siglo I apareció ya en los mer- 
cados una cerámica barnizada en rojo proveniente de Galia, 
adornada con relieves, que por ser de precio más bajo que la aretina 
empezó a hacerle competencia con éxito. Galia y el territorio del 
Rin se convirtieron en el mayor «taller» de Europa. La producción 
del vidrio, que apareció en el siglo I en Lyon, se difundió pronto 
llegando hasta Normandía e incluso a la Inglaterra meridional. Su 
centro se trasladó más tarde a Colonia (Colonia Agripina), y los 
productos galos de latón, con adornos de estilo local y céltico, sus- 
tituyeron a los bronces de Capua en los mercados de Europa sep- 
tentrional. 


Si la industria galorromana consiguió imponer sus produc- 
tos significa que éstos eran mejores en calidad y precio. La única 
explicación posible, que encuentra una base de prueba en los datos 
que poseemos, es que en la industria aretina se empleaban esclavos, 
y en la gala artesanos libres. 


También el comercio exterior, centrado en productos de 
lujo, debía, utilizando terminología actual, arrojar un balance de- 
ficitario. En torno a los efectos negativos de este hecho se han pro- 
ducido muchas exageraciones y se ha pensado, incluso por 
historiadores como Piganiol, que la crisis monetaria del siglo HI 
fue producto de este constante flujo de moneda valiosa hacia re- 
motas regiones, como las de Extremo Oriente, India y China. La 
razón es que se han hallado aurei en cantidades bastante importan- 
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tes en el sur de la India, en la costa Malabar y en la de Vietnam. 
Lo cierto es que la balanza comercial con India y Extremo Oriente 
era enormemente pasiva para Roma. Plinio (Hist. nat., VI, 23 (26), 
101) afirmaba que el comercio con la India no costaba menos de 
55 millones de sestercios al año. El cálculo del déficit no se puede 
hacer sólo refiriéndose a monedas de oro, porque también se utili- 
zaba la plata, aunque posiblemente en menor medida. Por eso sólo 
convencionalmente puede hablarse de una «hemorragia» de oro 
hacia aquellas lejanas regiones. Si se acepta el dato de Plinio, po- 
demos decir que en el siglo I se gastaba un millón de áureos o de 
monedas equivalentes a esa suma en ese tipo de comercio. Si las 
monedas hubieran sido todas de oro su cantidad total habría ascen- 
dido a 7390 kg. No era una cantidad enorme, pero sí considerable, 
y no se trataba de una pérdida de poca monta, si imaginamos ade- 
más que se prolongó durante mucho tiempo. 


Por otra parte, los gastos del Estado Roma eran enormes e 
iban en aumento. El mantenimiento de un poderoso ejército, los 
espléndidos monumentos de la edad imperial, los foros, los anfite- 
atros, las termas, las riquezas que continuaban acumulándose en 
las casas de los magnates, provenían de la explotación de los cam- 
pesinos, del persistente bajo nivel de vida de las masas, fuera del 
circuito del consumo, y, sobre todo, de la posición hegemónica de 
Roma. El imperialismo drenaba, a través de los tributos a las pro- 
vincias, consideradas como la gran reserva de riquezas para Roma 
e Italia. Roma no habría podido sobrevivir sin ellas, porque no tenía 
adecuadas posibilidades productivas y además era en gran medida 
una ciudad parasitaria. 


Los emperadores alimentaban y mantenían ocupado 
(panem et circenses) a un elevado número de personas. César se 
encontró con 300.000 romanos que pretendían vivir de los donati- 
vos públicos; revisó las listas y las redujo a la mitad, pero bajo Au- 
gusto el número de socorridos alcanzaba 200.000 (Kublanov, 
1974:12); éstos recibían cada mes trigo, si no a título gratuito, por 
lo menos en condiciones muy inferiores al precio normal de venta. 
El número de los proletarios aumentó en el siglo II de nuestra era 
y Septimio Severo introdujo la distribución gratuita de aceite de 
oliva, gran parte del cual provenía de Hispania. Severo Alejandro 
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aún hizo otra innovación dando carne de vez en cuando. Aureliano 
lo confirmó y convirtió la sal y el cerdo en una parte regular de la 
distribución. El Estado también proporcionaba el vino, aunque éste 
no era gratis, sino que simplemente se vendía a un precio fijo y 
más bajo. El Estado daba de comer a los ciudadanos sin recursos 
y procuraba calmarlos con ese tipo de entregas; y el número de 
lumpenproletarios que recibían pan gratis llegó en algunas ocasio- 
nes a 800.000 personas (Shtaerman y Trofimova, 1979:151). 


Se ha calculado que bajo Vespasiano los ingresos del Es- 
tado sumaban como mucho unos 1200-1500 millones de sestercios. 
El flujo hacia la metrópoli de especies y metales preciosos era la 
clave del sistema. En realidad la política de los emperadores en 
este campo estaba dominada por la disponibilidad de reservas me- 
tálicas. Por lo que a las minas atañe, si no se puede hablar de ago- 
tamiento, hay ciertas razones para pensar que su capacidad 
productiva había disminuido y que existían problemas de mano de 
obra, pero la conquista de la Dacia por Trajano, cuyo botín superó 
los 1500 millones de denarios, y la explotación de nuevos yaci- 
mientos auríferos, permitió todavía una política de grandes gastos 
públicos durante un tiempo. 


Al final del reinado de Antonino el balance era positivo y 
en las arcas había al parecer 2700 millones de sestercios (Dión 
Casio LXXIII (LXXIV), 8), pero con Antonino Pío terminó la edad 
«feliz» del Imperio. 


La llamada crisis del siglo III fue una crisis de la economía 
esclavista, cuya salida no podía ser sino un cambio profundo de 
las fuerzas de trabajo y por ende de todo el sistema productivo. 
Todo hace pensar que la reducción de la principal fuente de escla- 
vos, los prisioneros de guerra, influyó negativamente sobre el sis- 
tema esclavista. Es difícil creer que todo siguiera como antes y que 
la reproducción natural de esclavos pudiera colmar los huecos de- 
rivados de la disminución de los capturados en los conflictos. La 
menor facilidad para encontrar esclavos en el mercado, no supuso 
el agotamiento de las fuentes de la esclavitud, pero cuando dejó de 
haber una gran reserva de ellos fue cuando se planteó con más agu- 
deza el problema de la eficiencia y el rendimiento. Número y pro- 
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ductividad se entrelazan siempre en el empleo de la fuerza de tra- 
bajo, y con mayor razón debió de ser así para los esclavos. 


El esclavo destinado a los trabajos agrícolas, a quien se le 
ofrecían escasas posibilidades de manumisión, no tenía el menor 
interés en mejorar la productividad de la finca. El mismo Colu- 
mela, que teorizaba como se debía gestionar de modo óptimo, una 
explotación agrícola esclavista, era consciente de esta realidad: 
«Los esclavos... trabajan malamente la tierra; durante la siembra 
demuestran haber gastado una cantidad de semillas mayor que la 
real; no se preocupan de que las semillas arrojadas en la tierra den 
una rica cosecha y cuando llevan esta última a su lugar de reunión 
disminuyen la cantidad, ya sea sustrayendo una parte o por negli- 
gencia en el trabajo» (De re rust. L, 7). Por ello, podemos presupo- 
ner que ante las nuevas condiciones del mercado de mano de obra 
esclava el propietario no querría ensañarse con sus esclavos, y esto, 
seguramente, aún disminuiría más la productividad. 


Así al reducirse la provisión de esclavos se tuvo que recu- 
rrir a la mano de obra libre. Mientras el esclavo costó menos que 
el trabajador libre no hubo duda, pero cuando la esclavitud entró 
en crisis y dejó de ser una gran masa de fuerza de trabajo disponible 
se hizo acuciante la necesidad de poder disponer de colonos libres, 
presumiblemente más productivos, y esto lo reconocía el mismo 
Columela. «Por eso, como ya lo he dicho, cuando el propietario no 
está presente en su fundo, es necesario entregar éste en arriendo» 
(De re rust. L, 7). 


Pero estos colonos ya no eran, como los de antaño, peque- 
ños ocupantes del predio que trabajaban. Eran meros arrendatarios 
de un señor que residía en la ciudad y aspiraba sólo a obtener la 
máxima renta de sus fincas, y cuando el colono se endeudaba, por 
distintas circunstancias, no podía pagar. ¿Cuál era la salida? Según 
Plinio el Joven, rico propietario agrícola, la única forma era renun- 
ciar al arriendo de la tierra por dinero, limitándose a exigir en pago 
una parte de la cosecha (£pist. Il, 19; VIL, 30; IX, 37). 


Así los colonos, aunque fueran libres, se sumaban a los es- 
clavos para conformar la capa inferior de la población. De ese 
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modo, la libertad del ciudadano, que había estado asegurada por la 
existencia de una masa esclava, se fue perdiendo. Sin los esclavos, 
que habían sustentado la libertad de los ciudadanos, esa libertad 
tenderá a extinguirse, y el hombre libre, con escasos recursos, con- 
figurará el nuevo estrato de los humiliores, en el que la condición 
legal, libre/esclavo, quedará difuminada por la realidad económica, 
al tener que depender ambos de los poderosos señores de la tierra. 


Todo esto nos ayuda a comprender mejor que las normas 
más humanas para los esclavos eran el resultado de los intereses 
reales de los propietarios, los cuales ya no podían disponer de nu- 
merosos contingentes de esclavos, sino que debían utilizar con 
mayor cuidado la fuerza de trabajo disponible. 


Lo que antecede confirma en todos los casos que los facto- 
res de la decadencia de la esclavitud eran de orden socioeconó- 
mico. La disminución del número de esclavos y la baja 
rentabilidad, en esas nuevas condiciones, de ese tipo de mano de 
obra, llevó a su paulatina sustitución por otros modelos de depen- 
dencia laboral: colonos o asalariados. Otras causas de orden filo- 
sófico o religioso tuvieron una importancia totalmente secundaria, 
como lo demuestra el cristianismo, pese a afirmar la igualdad de 
todos los hombres ante Dios. 


Fue durante el reinado de Marco Aurelio cuando se quebró 
el precario equilibrio que había caracterizado hasta entonces el go- 
bierno de los antoninos, y esa quiebra se inició en el mecanismo 
que precisamente había forjado la grandeza de Roma: la guerra. 
La caída del Imperio romano no fue fundamentalmente un fenó- 
meno militar. La crisis del sistema esclavista, la decadencia eco- 
nómica y el languidecimiento de las ciudades, el descenso de 
población, la asimilación de las culturas provincial y bárbara, y un 
largo etcétera fueron causas todas ellas más profundas y síntomas 
más significativos del colapso de la antigua Roma que su fiasco 
militar, pero la guerra jugó un papel muy importante en ese fiasco. 


Con la conquista de la Dacia por Trajano la potencia bé- 
lico-expansiva del Imperio Romano llegó a su límite. Los reinados 
de Adriano y Antonino Pio lo único que procuraron fue mantener 
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la estabilidad en las fronteras. Los limes romanos en esa época se- 
ñalaron la máxima expansión a la que podía llegar el imperialismo 
antiguo. Con Marco Aurelio ese principio de estabilidad comenzó 
a desmoronarse. Roma, a partir de ése momento, sólo podrá des- 
arrollar una política exterior a la defensiva, y cuando algún empe- 
rador inicie campañas victoriosas lo único que logrará, con enorme 
esfuerzo, será reconquistar territorios antes perdidos. 


La guerra será por tanto un factor relevante a la hora de 
poder explicar la crisis que se iniciaba y que iba a conducir al final 
del mundo antiguo. El cambio de orientación en la misma ya había 
comportado una disminución significativa de la mano de obra es- 
clava, con los efectos que hemos apuntado. Esa tendencia, con al- 
tibajos, será la tónica en la que se desarrollarán los últimos siglos 
del Imperio. 


La clave de la sociedad esclavista romana sólo se explica 
a través de la periferia «bárbara» que la circundaba y de los éxitos 
militares que sobre ella había obtenido Roma. Esa periferia era 
una de las premisas más importantes para el desarrollo del sis- 
tema esclavista pues de ella se extraían los mayores contingentes 
de esclavos. Cuando ese mecanismo se debilitó, e incluso se in- 
virtió, fueron los llamados «pueblos bárbaros» los que pudieron 
convertir a los romanos en esclavos. El estereotipo de esta afir- 
mación se dio cuando el emperador Valeriano se convirtió, en el 
año 260, en esclavo del persa Sapor I sasánida, que uso las es- 
paldas del prisionero como escabel para subir a su caballo (Lac- 
tancio, De mort. pers. 5, 2) 


Si las fuerzas militares de la sociedad esclavista empezaban 
a debilitarse, los bárbaros podían pasar al ataque, y así lo hicieron. 
Quienes antes habían sido principal objeto de explotación, se trans- 
formaron en una espantosa amenaza para los explotadores. Los ata- 
ques de los bárbaros profundizaron la crisis interna de la sociedad 
romana y contribuyeron a su disolución; y la primera manifestación 
abierta de este aspecto de la crisis se produjo bajo Marco Aurelio. 
El emperador filósofo realmente pasó la mayor parte de su reinado 
en los campamentos militares, afanándose por restaurar las fronte- 
ras y el poder de Roma. De los diecinueve años de su reinado, die- 
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cisiete se caracterizaron por guerras permanentes. En los últimos 
años del reinado de Antonino Pio se había iniciado una guerra con- 
tra los partos a causa de Armenia. Las tropas romanas habían sido 
derrotadas y los partos habían penetrado en Siria. Marco Aurelio 
no tomó parte en las operaciones, pero sus generales lograron des- 
alojar a los partos de Siria, recuperar Armenia y, en 165, también 
la Mesopotamia. Pero el peligro mayor era, sin embargo, el que se 
presentaba en los limes danubianos. Desde el comienzo de su rei- 
nado se había iniciado una encarnizada lucha con las tribus ger- 
manas de los marcomanos y cuados, y otros pueblos germánicos, 
así como con las tribus tracias y sármatas, pueblos que vivían al 
norte del Danubio. En el 167 habían pasado el limes, penetrando 
en el territorio del Imperio y saqueando las zonas fronterizas. La 
contienda exigió una tensión tal de todas las fuerzas, que las auto- 
ridades se vieron obligadas a movilizar gladiadores y esclavos. Hi- 
cieron falta muchas campañas para restablecer la situación y 
expulsar a las hordas bárbaras. Fue entonces cuando el Imperio 
tomó conciencia del peligro que suponía el mundo germánico. 


El asalto bárbaro obligó a Roma a aceptar la guerra. Este 
fenómeno de presión sobre los limes por parte de los pueblos bár- 
baros ya no iba a cejar, con altibajos, en los siguientes trescientos 
años, hasta que definitivamente la parte occidental del Imperio des- 
pareció como tal en el 476, cuando el hérulo Odoacro, tras deponer 
a Rómulo Augustulo el último emperador, se convirtió en rey de 
Italia. 


La guerra, aunque sea victoriosa, requiere una enorme in- 
versión que sólo será compensada si el botín o los recursos que 
arroja la victoria son lo suficientemente importantes; pero los cos- 
tos durante las campañas son muy elevados y para hacer frente a 
los mismos se requieren importantes reservas en numerario. Eu- 
tropio nos informa de cómo Marco Aurelio se tuvo que enfrentar a 
éste problema. «Puesto que, agotado el tesoro público, no tenía 
fondos para correr con los gastos de esta guerra... vendió las per- 
tenencias de su forma de vivir propia de un rey» (Brev. VIII, 13, 
2). Pero este recurso no fue suficiente y el emperador tuvo que 
adoptar otra medida que iba a tener una larga y honda repercusión: 
devaluó la moneda. 
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En aquella época el modo de llevar a cabo una devaluación 
era alterando el peso o reduciendo, en la acuñación, la cantidad de 
metal noble que tenía la moneda. La numismática nos informa de 
que Marco Aurelio rebajó un 10% la plata que contenía un denario 
respecto a las acuñaciones de la época de Trajano. La ley del de- 
nario (que oscilaba en torno a 850-900 por 1000) bajó hasta 750 
por 1000 con Marco Aurelio y a 700 por 1000 con Cómodo. Que- 
daba así el camino abierto a la inflación y al encarecimiento de los 
precios hasta llegar a los extremos de que la libra de oro en tiempos 
de los Severos valía, como en los de Nerón, 1125 denarios y con 
Diocleciano se evaluaba en 60.000 denarios. 


Por otra parte, determinados aspectos en un conflicto bélico 
pueden elevar los gastos de la guerra de modo muy significativo. 
Por ejemplo, si el combatiente es un ciudadano movilizado, que 
combate por una causa que de algún modo le motiva, su costo es 
muy inferior, y su entrega mucho mayor, que el combatiente que 
es un profesional asalariado, que espera puntualmente su paga. El 
ejército romano en el alto Imperio era todavía una maquinaria mi- 
litar muy precisa, pero profesional y asalariada. Los salarios de los 
soldados, a pesar de que no siguieron la curva de la inflación, su- 
pusieron un costo siempre creciente. Un legionario raso, un miles 
cohortis, que cobraba en época de Augusto 750 denarios anuales, 
en época de Maximino el Tracio (235-238 e. v.) cobraba 6000. 


También su composición social y étnica había cambiado 
respecto a la época de las grandes conquistas. Ahora el ejército se 
nutría fundamentalmente de desclasados y de tropas auxiliares de 
muy distintas procedencias. Las legiones no solamente defendían 
las fronteras del inmenso Imperio, sino que también servían como 
institución para integrar a muchos «bárbaros» que formaban en sus 
filas. Alrededor del año 175, a los marcomanos y a los cuados, 
cuando se vieron obligados a someterse a marco Aurelio, se les 
concedió una estrecha faja de tierra a lo largo de la frontera y ellos 
se comprometieron a cambio proporcionar a Roma tropas auxilia- 
res. También se permitió a las familias de los soldados vivir en las 
cercanías del campamento militar, y a los soldados que prestaban 
servicio en los campamentos permanentes sobre el Rin, tomar en 
arriendo y trabajar la tierra perteneciente a sus legiones. Las uni- 
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dades de guarnición en las provincias se completaban frecuente- 
mente con hombres reclutados en el lugar. De ese modo se esta- 
blecía un vínculo más sólido entre el ejército y la localidad de la 
guarnición. Esto, como es lógico, no significó la transformación 
de todo el ejército romano del siglo III en unidades territoriales, y 
de los soldados romanos en colonos militares, pero apuntó una ten- 
dencia que se terminaría desarrollando en la parte oriental del Im- 
perio. 


Estas legiones secundaban a sus mandos mientras veían po- 
sible la victoria, pero podían rebelarse si no se sentían bien pagadas 
o consideraban que luchaban por una causa perdida. En el año 268 
el emperador galo Póstumo fue asesinado por sus tropas cuando 
les prohibió saquear la ciudad de Maguncia. Hasta Constantino el 
Grande fueron doce los emperadores asesinados por los pretorianos 
O por sus propias legiones. 


Por tanto, para los prínceps era fundamental contar con sol- 
dados bien pagados. Es muy ostensible el papel que jugó la guardia 
pretoriana, que, acuartelada en la capital, asesinó y nombró empe- 
radores a placer. Conscientes de la dependencia del favor de las le- 
giones y en especial de los pretorianos, uno de los métodos más 
frecuentes de los emperadores para asegurar sus apoyos era hacer 
regalos de dinero entre la soldadesca. De hecho, tras el asesinato 
de Pertinax, emperador que reinó 87 días, los pretorianos pusieron 
a subasta el título imperial, que fue ganado por Didio Juliano que 
reinó 60 días antes de ser asesinado. El último consejo del empe- 
rador Septimio Severo a sus hijos fue: «Enriqueced a los soldados 
y no os preocupéis de más» (Dión Casio LXXVII, 15, 2). 


Así mismo parece claro que la guerra siempre potencia el 
papel social del ejército, y en el caso de Roma, a partir del siglo IL, 
este hecho alcanzó una relevancia particular condicionando la vida 
política de formas distintas. 


El poder imperial era, por su naturaleza, una dictadura mi- 
litar surgida de las luchas civiles que se desataron al final de la Re- 
pública. Desde los tiempos de Sila, primer emperador de facto, 
podemos observar la militarización del poder romano. Los suce- 
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sores de Sila habían seguido su camino hacia la creación de una 
monarquía militar, unos con más decisión (César), otros con más 
prudencia (Augusto y sus sucesores directos). En la época de los 
Antoninos el Imperio se había transformado en una monarquía apo- 
yada sobre los sectores pudientes de las provincias y de Italia, pero 
las contradicciones que anidaban en su seno habían empezado a 
minar sus bases, y Septimio Severo dio definitivamente al Imperio 
una naturaleza militar. 


De hecho, la ficción política en la que se basaba el principio 
de la elección del «mejor» como emperador, que pretendía dotar 
de un carácter civil al principado, no fue respetada ni por el mismo 
Marco Aurelio, que eligió como sucesor, —vinculándolo en vida 
al reinado— a su hijo biológico Cómodo, joven de 19 años, que 
rápidamente demostró no sólo no ser el mejor, sino que recordó 
con sus comportamientos el reinado de Calígula o Nerón. 


El ejército se convirtió así, al terminar la Pax victoriosa, en 
el auténtico mecanismo del relevo sucesorio. El mismo Septimio 
Severo se hizo con el poder, e inauguró una nueva dinastía por la 
fuerza de las tropas que le eran fieles, aunque intento mantener 
simbólicamente la ficción del relevo «legítimo» proclamándose 
hermano del divino Cómodo e hijo del divino Marco Aurelio. 


Realmente la época de los Severos supone un retorno al pri- 
mer plano del elemento militar y el abandono de la esperanza en 
un principado civil. El Imperio aparece ya claramente como una 
monarquía militar y el emperador como un autócrata apoyado en 
el ejército. Dión Casio escribirá un discurso imaginario de Mecenas 
a Augusto (dirigido, en realidad, al soberano reinante) en el que re- 
conocía el carácter militar de la monarquía de los Severos. 


Esta preponderancia de lo militar, potenciada por la conti- 
nua situación de guerra y del peligro generado por la amenaza ex- 
terior, tuvo numerosas estribaciones. Una de ellas fue que generales 
al mando de tropas que les eran fieles, podía intentar hacerse con 
el poder cuando se producían situaciones de debilidad. Un recurso 
utilizado en estas intentonas, que hoy denominaríamos «golpistas», 
era hacer correr el rumor entre las tropas que el emperador de turno 
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había muerto. Así sucedió con Avidio Casio, gobernador de Siria, 
cuando en el año 175 se hizo proclamar emperador tras las repen- 
tinas nuevas de que Marco Aurelio había fallecido. La rebelión no 
tardó en ser sofocada, pero fue la primera de otras parecidas. Gor- 
diano (238 e. v.), procónsul de la provincia africana, que intentaba 
hacerse con el poder, utilizó éste recurso enviando unos emisarios 
a Roma que se presentaron en el Foro, donde leyeron un mensaje 
de Gordiano, al mismo tiempo que hacían correr la voz de la 
muerte del emperador Maximino el Tracio. Lo mismo sucedió con 
el pretendiente Prisco, cuando con el pretexto de una presunta 
muerte de Decio (251 e. v.), realizó negociaciones secretas con los 
godos para que le reconocieran emperador. 


Algunas de estas revueltas se explican por la lucha existente 
dentro del ejército entre los elementos romanos y los bárbaros. Ma- 
ximino el Tracio estaba sostenido sobre todo por los bárbaros y, 
entre ellos, particularmente por los tracios, los ilirios y los pano- 
nios. Si con los antoninos hubo emperadores procedentes de las 
provincias occidentales, como los hispanos Adriano o Trajano, a 
partir de los severos aparecerán emperadores africanos, sirios, tra- 
cios, ilirios... En estos casos la revuelta podía adquirir un carácter 
centrífugo, apoyándose en determinado tipo de tropas y haciéndose 
fuerte en el territorio de procedencia. Esto es lo que sucedió con 
Póstumo, que encabezó una rebelión general de Galia, Hispania y 
Britania contra Roma. El centro de la misma fue la Galia, que se 
convirtió, con Póstumo, apoyado por un ejército compuesto sobre 
todo por galos, alamanes y francos, en un estado independiente que 
durante diez años rechazó con éxito todos los ataques de Roma. 
Cuando Galieno (253-268 e. v.), desesperando de no vencer a las 
fuerzas de Póstumo, le propuso resolver la cuestión mediante un 
duelo, éste le respondió: «Yo no soy un gladiador; he salvado a las 
provincias que me encomendaste salvar y he sido elegido empera- 
dor por los propios galos» (FHG, 4:194). 


Otros cambios en el estamento militar tuvieron efectos 
mucho más profundos y duraderos. Un simple soldado no tenía 
ninguna posibilidad de alcanzar los grados de mando: prefecto de 
cohorte o de escuadrón o tribuno de legión. Estos cuadros se re- 
clutaban exclusivamente entre los caballeros. En el mejor de los 
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casos la carrera de un soldado terminaba en el grado de primipilo, 
el más alto en la centuria. Septimio Severo estableció que este 
grado debía significar la admisión en el orden ecuestre, lo que su- 
ponía abrir a cada soldado capaz el camino no sólo para la carrera 
militar, sino también para la civil. La llegada al trono de Maximino 
el Tracio (235-238 e. v.) pareció, a los historiadores del siglo IV el 
inicio de una nueva era ya que «fue el primer simple soldado que 
llegó al Imperio únicamente por voluntad de sus soldados» (Eu- 
tropio, Brev. IX. D). 


Las guerras, si no las provocan, pueden potenciar desgra- 
cias naturales, como las plagas o epidemias, eso también lo tuvo 
que padecer el reinado de Marco Aurelio. En el año 165, en Meso- 
potamia estallaron epidemias de peste, lo que hizo imposible la 
continuación de las operaciones militares. Las tropas que regresa- 
ron de la guerra trajeron consigo la plaga, que se difundió por todo 
el Imperio y que durante algunos años continuó haciendo estragos 
en Italia y en las provincias occidentales. Conocida como «la plaga 
de Galeno», porque fue este famoso médico quien la describió, fue, 
posiblemente, una pandemia de viruela. La enfermedad volvió a 
estallar nueve años más tarde, y según el historiador romano Dión 
Casio causó hasta 2000 muertes por día en Roma, una cuarta parte 
de las personas infectadas. Durante el reinado Aureliano (270-275 
e. v.), estalló un nuevo brote de peste llegada de Egipto, que se en- 
sañó con el Imperio durante 15 años, causando innumerables víc- 
timas. De hecho el emperador Hostiliano (251 e. v.) y Claudio II 
el Gótico (268-270 e. v.) murieron de peste, siendo dos de los ocho 
emperadores que, de Marco Aurelio a Constantino el Grande, tu- 
vieron una muerte natural. Sólo del año 235 al 297 más de 46 em- 
peradores y pretendientes al trono murieron de muerte violenta, 
muchos producto de las luchas intestinas por el poder. 


Por último apuntaremos que la guerra exacerbaba el males- 
tar social, arruinaba los territorios en los que se desarrollaba; se in- 
cendiaban los campos, se cortaban los caminos, las ciudades se 
veían sometidas al pillaje y todo esto se unía a las dificultades eco- 
nómicas. Disminuyó el poder adquisitivo de la población sometida 
a una inflación galopante. La medida de trigo, que bajo Augusto 
valía 1 denario, como precio muy alto, costaba 16 denarios hacia 
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el año 255, pasando a 24 denarios en el 269, y a 200 en el 276, lle- 
gando a 300 en el 293. Por las mismas razones se vio reducido el 
comercio y el artesanado. A su vez, el empobrecimiento de los es- 
tratos medios y bajos profundizó la crisis: se redujo el número de 
pequeños propietarios y aumentó, en consecuencia, la concentra- 
ción de la propiedad agraria; según Cipriano obispo de Cartago, 
que escribe hacia mediados del siglo II, «los ricos añaden domi- 
nios a sus dominios, expulsan a los pobres de sus lindes y sus tie- 
rras se extienden sin límites y sin medida» (Epist. a Donato, I, 12). 
Todas esas manifestaciones se tradujeron en revueltas y bandidaje. 


Ya Marco Aurelio tuvo que enfrentarse a la revuelta de los 
Boukoloi en Egipto (Dión, LXXI, IV; HA, Marc. Aurel., 21, 2; 
Avid. Cass., 6, 7), a comienzos de la década del 170. Dirigida por 
Isidoro, un sacerdote, la rebelión fue aplastada no sin cierta difi- 
cultad por Avidio Casio, antes de convertirse él mismo en rebelde. 
Casi al mismo tiempo, se declaraba otra insurrección al norte de 
Africa, en Mauritania. Los insurrectos lograron ocupar casi todo 
el territorio de la provincia y cruzando el estrecho de Gibraltar, de- 
vastaron varias regiones de Hispania. 


En la segunda mitad del período del reinado de Septimio 
Severo, actuó Bulla Félix, un ítalo, que reunió una banda de cerca 
de 600 hombres de la cual formaban parte esclavos, desertores e 
incluso funcionarios del gobierno, y con ella saqueó Italia durante 
dos años. En Galia, en el año 187, el ex soldado Materno había or- 
ganizado todo un ejército de esclavos fugitivos y desertores, sa- 
queaba no sólo Galia, sino también Hispania, llevando su audacia 
a atacar incluso las grandes ciudades. Podemos decir que el bandi- 
dismo crónico se agudizo con la crisis e incluso se vio acrecentado 
por la rapacidad de quienes teóricamente tenían que combatirlo 
(MacMullen, 1966:192-195). 


Los motines urbanos nacidos de la carestía estallaron epi- 
sódicamente en distintas ciudades. En el 189 se desató en Roma 
una sublevación provocada por el hambre. Pero el caso más llama- 
tivo de este tipo de revueltas se produjo en el reinado de Aureliano 
(270-275 e. v.). El motivo inicial nada tenía que ver con la escasez 
ya que la revuelta parece haber sido causada por el hecho de que 
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los acuñadores de moneda estaban acostumbrados a robar la plata 
usada en la acuñación, llegando a depredar un 54% del contenido, 
en comparación con otras cecas como la de Tarraco o 
Antioquía. Aureliano quería eliminar esta práctica para devolver 
algo de valor a la moneda circulante, y sometió a juicio al rationa- 
lis Felicísimo responsable de la ceca. Lo que podía haber sido un 
conflicto que afectara a un par de centenares de personas se trans- 
formó en toda una revuelta urbana que se extendió por las calles, 
llegando a involucrar a miles. Este hecho sólo se puede explicar 
porque la rebelión de Palmira en Egipto probablemente había re- 
ducido el abastecimiento de cereal a Roma, propalando el descon- 
tento. Aureliano reprimió la revuelta manu militari, produciéndose 
una auténtica batalla en la Colina de Celio, en la que algunos his- 
toriadores hablan 7000 soldados muertos (HA Aureliano 38, 4). La 
mayor parte de los rebeldes fueron ejecutados y la ceca de Roma 
fue cerrada temporalmente, 


Una década antes, tal vez en el 263 o en el 264, había esta- 
llado una rebelión de esclavos en Sicilia. Fue la última sacudida 
de estas características de la que apenas nos hablan las fuentes, 
sólo se nos dice que «muy a duras penas pudo ser subyugada» (HA, 
Galieno 4, 9). 


Pero la alteración social de más calado y duración será co- 
nocida con el nombre de bagaudas. Algunos rasgos del bagaudismo 
parecen indicar que el objetivo principal de estos rebeldes era li- 
berarse de la opresión del Estado y de sus representantes provin- 
ciales, pero sin ninguna reivindicación político, social o económica 
concreta. 


Este movimiento tuvo una localización geografía periférica, 
en zonas poco romanizadas de la Galia e Hispania (regiones occi- 
dentales de Lyonnaise y Tarraconense, los Alpes). Su cronología 
es discontinua pero de larga duración (siglos II al V), vinculándose 
los brotes de rebelión a factores cíclicos de naturaleza económica. 
La composición social de los rebeldes era muy plural: pluralidad 
de estatus jurídico — (libre, semi-libre, esclavo)—, de diversidad 
cultural (rasgos «indígenas» —celtas y vasconas— y / o romanos), 
de estatus y actividad: campesinos, pequeños terratenientes y tra- 
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bajadores agrícolas arruinados, ladrones, desertores, colonos, es- 
clavos fugitivos, elementos urbanos descontentos. El movimiento 
siempre presentó una débil organización militar y una falta de 
apoyo social estable, aunque se produjeran esporádicas uniones 
con los bárbaros (generalmente refractarios a las bagaudas). Su ac- 
tividad estuvo marcada por estallidos espontáneos de violencia so- 
cial contra los grandes terratenientes y obispos. Las bagaudas 
expresaban el malestar económico y la insatisfacción con la domi- 
nación romana de los grupos sociales más débiles en los que la 
concentración de bienes y el empobrecimiento progresivo se unían 
a los impuestos excesivos y la corrupción judicial. 


El Imperio había alcanzado sus límites y la expansión del 
sistema esclavista también los alcanzó. Así, el régimen esclavista 
comenzó a entrar en una lenta y profunda | erisis que le conduciría 
con el tiempo a su transformación en un régimen de servidumbre. 


La crisis del siglo IM afectó de modo particular a los escla- 
vistas pequeños y medianos. Los ingresos de sus haciendas se re- 
ducían, en tanto que los gastos aumentaban. Algunos, enredados 
completamente en una maraña de deudas, abandonaban sus fincas 
y huían. La tierra quedaba inculta, sus esclavos se dispersaban y 
se multiplicaban los lumpenproletarios. Quienes debían proveer a 
estos de alimentos y diversiones eran precisamente los prohombres 
del municipio: los curiales. Cada uno de los concejales elegidos 
estaba obligado a aportar al tesoro de la ciudad una fuerte suma y 
gastar aún más en construcciones públicas, espectáculos y limosnas 
para los pobres de la localidad. 


La situación se tornó particularmente difícil para esas elites 
urbanas, en unas ciudades que habían sido la columna vertebral del 
Imperio en sus dos primeros siglos, y también el escenario de los 
primeros balbuceos del cristianismo. La política de «donaciones» 
(evergetismo) se había convertido en una pesada carga que condujo 
a muchos de los miembros de estas elites al endeudamiento y a la 
ruina. Al mismo tiempo, las exigencias del gobierno imperial se 
hacían cada vez más insoportables. Gastaba en el mantenimiento 
del ejército enormes recursos; y el número de funcionarios estatales 
creció también monstruosamente, Para mantener tales ejércitos y 
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semejante burocracia, se gravó a las gentes con nuevos impuestos 
y tributos, absorbiendo el Estado, como un parásito, la riqueza de 
la población. 


Con la erosión de la elite urbana, desaparecieron los últimos 
vestigios de la democracia que había caracterizado la vida de las 
polis, y la influencia y el poder se concentró en manos de las ricas 
familias rurales. Los grandes terratenientes aprovecharon esta co- 
yuntura para apoderarse o comprar las tierras de propiedad pública 
de las ciudades, que perdían así, cada vez más, el carácter que ha- 
bían tenido como antiguas polis. Los emperadores, tratando de ase- 
gurar los ingresos fiscales, prohibieron a los decuriones urbanos 
abandonar sus ciudades de origen, y enviaron magistrados para 
controlarlos, magistrados que resultaron ser una carga más. 


Los colonos se convirtieron en campesinos dependientes 
de los grandes propietarios agrícolas, y en muchos casos se some- 
tieron voluntariamente a su protección (patrocinia) con la espe- 
ranza de que sus patronos serían menos rapaces que los 
funcionarios imperiales. 


La ciudad, que había sido el principal apoyo social del Im- 
perio, se debilitó catastróficamente y un síntoma particularmente 
notable de su declive fue que ya no se fundaron nuevos centros ur- 
banos, sin embargo en todas las provincias se multiplicaron el nú- 
mero de aldeas; al mismo tiempo, que la ley fortalecía los derechos 
de las comunidades rurales. El fortalecimiento de estas comunida- 
des fue propiciado en parte por intereses fiscales, y en parte por el 
hecho de que los pequeños propietarios, con el declive de la escla- 
vitud, se convirtieron en los principales proveedores de productos 
agrícolas de los que se mantenía la población. La artesanía también 
se intentó evadir de la ciudad. Frente este proceso, el gobierno, 
nuevamente, procuro fijar por decreto las actividades productivas. 
Los hijos debían aprender el oficio de sus padres y quedaban suje- 
tos al colegio artesanal. La situación de este estrato social empeoró 
significativamente al reducirse el mercado en paralelo al declive 
de la ciudad misma. Esta coyuntura propició que la naturaleza del 
sistema esclavista se fuera modificando. Los amos permitieron que 
los esclavos tuvieran familias, los instalaron en parcelas propias y 
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los trataron más indulgentemente. Al final del Imperio se requería 
una forma alternativa de trabajo dependiente, y el Estado encontró 
en el colonato, un sistema fiscal que vinculaba a los trabajadores 
rurales a la tierra. 


Los cautivos, que generaban las constantes guerras, comen- 
zaron a ser convertidos en colonos, y no en esclavos a la antigua 
usanza, instalándolos en tierras estatales y privadas. Las grandes 
fincas se estaban convirtiendo así en complejos de producción au- 
tónomos con sus talleres y mercados artesanales, poco conectados 
con el mundo exterior. Los productos provenientes de los colonos 
eran vendidos por los propietarios de las fincas, que también pa- 
gaban los impuestos estatales, al tiempo que la parcela a la que el 
colono o el esclavo rural quedaba adscrito, no podía ser vendida 
por el propietario sin incluirse en ella al colono o esclavo. 


Los lazos económicos del Imperio se fueron debilitando 
gradualmente, y la economía desde mediados del siglo III se rura- 
lizó, llegando incluso a pagarse parte del salario de los goberna- 
dores imperiales y otros sirvientes, no en dinero depreciado, sino 
en especie. En el oeste, el colonato se desarrolló en el contexto de 
un estado debilitado, una economía rural que se estaba volviendo 
cada vez más primitiva y un mercado laboral con una escasa tradi- 
ción de trabajo asalariado. 


Fue un tiempo de penuria del que nadie escapó y en el que 
la ansiedad se convirtió en desasosiego y la ira en furor, atenazando 
la conciencia de las gentes más humildes. En un papiro de finales 
del siglo HI que se ha conservado aparece una lista de preguntas 
hechas al oráculo; entre las 21 preguntas que contiene están las si- 
guientes: “¿Se confiscarán mis bienes? ¿Se subastará mi propie- 
dad? ¿Me convertiré en mendigo? ¿Tendré que convertirme en 
fugitivo? ¿Recibiré el dinero que he ganado? ¿Terminará mi vida?” 
(P.Oxy. 1477). 


En este tiempo, se produjeron cambios en la actitud de los 
emperadores hacia el cristianismo. La crisis coincidió con el for- 
talecimiento de la organización eclesial y, en cierta medida, incluso 
contribuyó a ella. Las comunidades cristianas organizadas podían 
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preservarse mejor e incluso convertirse en refugio para muchos de 
los afectados durante los disturbios y las guerras civiles, gracias a 
la riqueza de la Iglesia. Por eso, esta organización comenzó a pa- 
recerle a los emperadores que llegaban al poder con la ayuda del 
ejército, como potencialmente peligrosa, y a mediados del siglo III 
se inició la persecución oficial dirigida específicamente contra los 
cristianos. 


En los albores de este mundo convulso se desarrolló la ju- 
ventud de Calixto, y algunos autores vinculan sus desgracias de 
aquella época a las circunstancias que acabamos de apuntar. Maz- 
zarino (1973:156) habla de la quiebra del banco que regentaba Ca- 
lixto como uno de los síntomas de la crisis financiera que marcó la 
época de Cómodo. Pero lo cierto es que con marco Aurelio y Có- 
modo el fenómeno inflacionista sólo acababa de despuntar. La de- 
valuación se hizo de modo oficial y brutal con Caracalla (211-217 
e. v.), el cual rebajó en un 11% el peso del aureus y creó una nueva 
moneda de plata, el antoninianus, que era acuñada en grandes can- 
tidades y substituía al antiguo denario. Las monedas fabricadas 
bajo Galieno (260-268 e. v.) sólo contenían ya un 4% de plata, y 
puesto que el cobre de la aleación costaba demasiado caro, fue re- 
emplazado por estaño o por plomo. 


Por tanto resulta muy poco probable que el banco de Ca- 
lixto fuera víctima de las fluctuaciones monetarias de su tiempo. 
En aquella época hablar de bancos y banqueros puede inducir al 
error. La primera aparición en Roma de actividades ligadas de 
algún modo con el comercio de moneda está representada por los 
argentarii, que eran simples cambistas con sede fija en el Foro, las 
tabernae veteres junto al templo de Jano. Su propia instalación in- 
duce a pensar en actividades bastante reducidas. Tenían una mensa, 
como la trapeza griega, que en su origen debía de servir para la 
inspección, pesaje y cambio de las monedas, y su actividad más 
«financiera» estaría relacionada con el préstamo con intereses. El 
dinero solía prestarse mediante la inscripción en los códices accepti 
et expensi, de cuyas anotaciones nacía un contrato literal, y las ope- 
raciones debían estar principalmente vinculadas con la agricultura 
y en el comercio. 
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De la narración de Hipólito se desprende que Calixto reci- 
bía depósitos de sus clientes, que podían ser a plazo fijo perci- 
biendo un interés, o sin plazo; estos últimos significaban su 
disponibilidad por parte del banquero para invertirlos, esperando 
ganancias importantes, tanto para la empresa bancaria como para 
sus clientes. Los depósitos confiados a Calixto parece que fueron 
del tipo de plazo indeterminado con el pago de los intereses co- 
rrespondientes. En el caso de los trapeza griegos se calcula que los 
banqueros debían pagar un interés del 10% sobre los capitales con- 
fiados. Para el caso de Calixto no sabemos el tipo de interés. A 
nivel teórico a finales de la República el tipo máximo que podía 
cobrarse a título de intereses estaba fijado en el 12% anual sobre 
el capital prestado (centesimae usurae), pero no sabemos cuáles 
podían ser los intereses que ofertaba Calixto en depósitos sin plazo. 
Calixto debió actuar en el modo que hoy llamamos banca de in- 
versión, manejando el dinero de terceros a quienes prometía sucu- 
lentos dividendos, pero con un pésimo cálculo de los riesgos del 
negocio, lo que finalmente originaría su quiebra (foro cedere). 


Las desgracias de nuestro personaje, aunque de otro orden, 
debieron ser comunes a muchos en aquella agitada época, y el con- 
suelo a las mismas se encontraba, como siempre, en las creencias 
sobrenaturales. 


La unidad espiritual y cultural del mundo romano no que- 
daba comprometida por el hecho de que la mitad de ese mundo ha- 
blara griego y la otra mitad latín ya que en uno y otro ámbito se 
aplicaban los mismos valores que justificaban tanto la ideología 
romana como la del helenismo y que se plasmaban en sus formas 
religiosas. Después de Augusto la religión tradicional fue sostenida 
por todos los emperadores respetuosos con el pasado, pero los prín- 
ceps, venerados ellos mismos como dioses, terminaron siendo se- 
ducidos por los cultos procedentes de Oriente. 


Adriano se interesó a la vez por los cultos de Grecia y 
Oriente, y se inició en Eleusis, no sólo como miste, sino también 
como epopte, es decir, iniciado en segundo grado. Antonino, más 
tradicionalista, mostró especial devoción por un Dionisos expur- 
gado de sus aspectos orglásticos, y asimilado por Roma, donde en- 
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contró en el siglo II (e. v.) su apogeo. También favoreció abierta- 
mente el culto de Cibeles, reconociendo oficialmente el valor del 
tauróbolo como acto de piedad pública que podía ser ofrecido a la 
salud del emperador, de su familia y del Estado. Así mismo, nuevos 
símbolos aparecerán en sus monedas, como Helios y su cuadriga, 
la pareja imperial de Helios-Selene, las figuras del Zodíaco y los 
planetas, el nimbo solar y la corona radiada. Este comienzo del 
culto solar imperial, con huellas de astrolatría, se correspondía al 
desarrollo que se estaba produciendo de la astrología en Roma. 


Marco Aurelio, que creía en la Providencia, pero en un con- 
texto estoico, intentaba conciliar la tradición con sus aspiraciones 
monoteístas. Como Adriano se hizo iniciar con fervor en los mis- 
terios de Eleusis, como muchos eminentes romanos de su tiempo; 
y Cómodo, su sucesor, aseguró el triunfo de las religiones orienta- 
les, anunciando así la época de los Severos. Este emperador, con- 
temporáneo a las desgracias de Calixto, se inició en el culto a 
Mitra, favoreció a sus fieles y les construyó recintos para sus prác- 
ticas. También, por primera vez, Cibeles y Serapis figuraron con 
el emperador en monedas reales. Del mismo modo le tuvo una par- 
ticular devoción a Hércules, con el que se identificaba como Có- 
modo-Hércules, fundando un nuevo colegio de sacerdotes para su 
culto, lo que no le amparó en el momento de su asesinato en el que 
pudo estar involucrada Marcia, la simpatizante cristiana por cuya 
intercesión Calixto se libró de las minas de Cerdeña. 


Con los severos se continuó esta línea de respeto a las cre- 
encías tradicionales y de afirmación de los nuevos cultos. Los pri- 
meros emperadores de esta dinastía le rindieron un culto particular 
a Júpiter Dolichenus, un claro ejemplo de sincretismo que fusio- 
naba al Júpiter romano con una divinidad local de la ciudad de Do- 
liche, en la región de Commagene, en el norte de Siria, asociada al 
ámbito militar, tanto de los propios soldados y comerciantes, como 
de los trabajadores del metal, productores de armas para el ejército. 
Aunque ya se le rendía culto desde la época de Vespasiano, con la 
dinastía severa fue una divinidad muy apreciada, tanto por la vin- 
culación a Siria de la familia imperial como por su adhesión al ám- 
bito militar. 
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En cuanto a Septimio Severo, que también se inició en los 
misterios sagrados de Eleusis, en el año 203, hizo erigir un extraño 
monumento, llamado Septizonium («los siete ciclos»), con majes- 
tuosa fachada situada al pie del Palatino, formada por una colum- 
nata de siete nichos, cada uno de ellos consagrado a uno de los 
siete planetas, y en el centro la estatua del emperador en un trono, 
y es que desde su adolescencia Septimio Severo había sido un 
adepto ferviente de la astrología. 


Su sucesor, Caracalla, cobra una relevancia particular por 
el edicto que promulgó en el año 212 convirtiendo en ciudadanos 
a todos los habitantes del Imperio excepto a los esclavos. Se han 
dado distintas interpretaciones para explicar esta medida: adminis- 
trativas, fiscales... ¿O, como sugiere un fragmento de papiro que 
concierne a la Constitutio, para acrecentar el número de fieles que, 
en su nueva cualidad de ciudadanos, honrarían a los dioses de 
Roma? (Grimal, 2000:118; Piganiol, 1974:377) De ser así, para- 
dójicamente se habría desarrollado la idea de unidad del mundo, 
no ya teórica sino efectiva, a través de una fusión de las creencias 
y los ritos. Lo cierto es, como dice Harper (2011:367), que «el siglo 
TI vio como el pluralismo inmemorial del Mediterráneo daba paso, 
en el campo de la ley, a los impulsos universalizadores del Estado 
romano». Todos los humanos sometidos a las mismas leyes for- 
mando una sola ecúmene iban a facilitar el triunfo del monoteísmo 
bajo la tutela imperial.* 


Los propósitos de Heliogábalo de convertir al dios de 
Emesa en el dios supremo del panteón, habían quedado en nada y 
aunque provenía de la misma casa que Heliogábalo, su sucesor Ale- 
jandro Severo (222-235 e. v.) se rindió a la reacción nacionalista 
romana y rechazó el dios de su antecesor. Su actitud extremada- 
mente sumisa ante el Senado motivó un reflujo hacia la religiosidad 
tradicional. Los senadores eran en ese momento los custodios de 
la divinidad de Roma, un culto arraigado en la tradición, aunque 
estribaba en unas cuantas ceremonias; desprovista de toda teología, 
de toda verdadera dogmática, y Alejandro se plegó ante la pompa 
de esta deidad, hasta el punto de ser representado en las monedas 
ejerciendo el papel de sacerdote de la diosa Roma; aunque también 
simpatizó con el cristianismo. 
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Como podemos apreciar se apuntaban dos inquietudes en 
el mundo de las creencias entre un sector de las elites gobernantes: 
la necesidad de divinidades salvíficas que ofrecieran al sujeto una 
vida más allá de esta, como lo indican las reiteradas iniciaciones 
imperiales; y la tendencia a resumir las divinidades en una sola que 
rigiera al resto, y vinculada al mundo celeste, como lo evidencia 
los intentos henoteistas de Caracalla o Heliogábalo. 


El culto a la diosa Roma alimentaba la fe en la eternidad y 
en la renovación perpetua de la Urbs. El Imperium Romanum era 
visto como el final de la historia y la mejor forma de orden estatal 
existente. El retórico Aelio Arístides, de mediados del siglo II, pro- 
pagó está communis opinio en su Discurso a Roma (IV, 10). Mien- 
tras que antes los imperios habían abarcado sólo partes del mundo, 
ahora: «el recorrido del sol es equivalente a vuestras posesiones y 
el sol recorre su camino a través de vuestros dominios». Aelio Arís- 
tides termina con una idea que ya se encuentra en Virgilio, la de 
un Imperio sin fin: «¡Que todos los dioses y los hijos de los dioses 
sean invocados y que permitan que este Imperio y esta ciudad flo- 
rezcan por toda la eternidad». Por lo tanto, los conceptos de 
«tiempo» y «eternidad» eran cada vez más importantes en la cos- 
movisión romana de la época y estaban asociados al mundo celeste 
y a los emperadores. Se puede decir que la capital del Imperio, 
antes del triunfo del cristianismo, se había convertido ya en la ciu- 
dad eterna, en la Roma aeterna. 


Felipe el Árabe fue el último emperador de origen oriental 
y con Decio (249-251 e. v.), que le sucedió, comenzó una sucesión 
casi ininterrumpida emperadores ilirios procedentes de las riberas 
del Danubio. Esa zona del Imperio, de donde llegaron los nuevos 
emperadores, siempre se había inclinado ante la romanización y 
fueron ellos los que supieron recoger ese espíritu de grandeza im- 
perial. La restauración de la herencia romana bajo estos empera- 
dores dependía del poder que ahora ostentaban y, por así decirlo, 
de la naturaleza perenne de la idea de Roma. En este sentido, la 
idea de Roma y su expresión política, el Imperio eterno, se ganó el 
favor de los ilirios. Medio siglo atrás el dios Sol de Heliogábalo 
había chocado con la hostilidad de Roma y su civilización, pero 
desde entonces, gracias a los ilirios, gran parte de la tierra perdida 
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había sido recuperada y, finalmente, un avatar político contribuyó 
a su definitiva restauración como deidad principal. Fue la victoria 
del emperador Aureliano sobre el secesionista reino de Palmira lo 
que propició el esplendoroso retorno triunfante del dios Sol a la 
Urbs. 


El enfrentamiento final entre el ejército de Aureliano y el 
de la reina Zenobia de Palmira tuvo lugar en Emesa, y la victoria 
de Aureliano atestiguó que el dios solar se había puesto del lado 
de los romanos. El vencedor entró en Emesa y reconoció en el dios 
la fuerza que lo había ayudado. 


En honor del dios solar de Aureliano se erigió un templo 
capitolino, pero a diferencia de Heliogábalo, que construyó los san- 
tuarios en propiedades imperiales privadas, éste se edificó sobre 
suelo romano, el suelo de la ciudad que ya era eterna. Sin embargo, 
no se veneró la piedra sagrada de antaño, ni se celebraron ritos or- 
elásticos con los que Heliogábalo había honrado a su señor y es- 
candalizado a tantos. Tampoco el culto divino al Sol quedó sólo en 
manos de sacerdotes sirios como en el pasado, sino que ahora los 
senadores también fueron asimilados a los venerables pontífices, 
y juntos constituyeron el colegio sacerdotal del dios en Roma. El 
25 de diciembre, el día de todas las divinidades solares de Oriente, 
fue instituido en todo el Imperio, con gran pompa y solemnidad, 
como el del nacimiento del Deus Sol Invictus y se inauguraron 
unos juegos cuatrienales para celebrar esta fiesta. Finalmente, el 
año 274 un decreto imperial convirtió al Sol en divinidad oficial 
del Imperio Romano. 


El paralelismo entre Cristo y el Sol se había introducido 
mucho tiempo antes de la usurpación de la fiesta pagana del Sol 
Invictus. Un escrito norteafricano determinaba, mediante el com- 
puto de la Pascua del año 243, que la fecha del nacimiento de Jesús 
coincidía con el día en que fue creado el Sol. 


En el culto del Sol Invictus, —que preanunciaba lo que se 
produciría en el futuro con el triunfo del cristianismo— la deidad 
había vuelto bajo el control del poder político y no ofrecía una sal- 
vación o renacimiento al individuo como sujeto sino al Imperio 


210 Cristianismo temprano y esclavitud 


como Estado. «Finalmente, —como dice Altheim— ya no había 
ningún vínculo con la naturaleza cíclica de la renovación estacional 
(que había dado vida a los cultos mistéricos). El nuevo dios era un 
símbolo abstracto político-espiritual del Imperio, que pretendía 
abarcar a toda la ecúmene» (Altheim, 2007:129). 


Así el Sol, verdadero señor del Imperio Romano, quedará 
representado en las monedas, mientras que el emperador, su vicario 
en la tierra, poseerá los destinos del mundo dominado. Pero el Deus 
Sol Invictus también se presentaba como un dios cosmopolita. Por 
su procedencia oriental y su residencia en Roma bien podría en- 
carnar la unidad imperial. Con él, los seguidores griegos y romanos 
de Apolo podrían encontrarse con los orientales de Eligabalus? o 
Mitra. Pero el círculo aún se iba a seguir ampliando. 


Los símbolos solares celtas, ilirios y germánicos, que en 
sus diferentes manifestaciones se unían y fusionaban, acabaron re- 
presentados en las insignia militari de un ejército formado, cada 
vez más, por los distintos pueblos del Imperio. Las fuerzas que Au- 
reliano desplegó contra Palmira incluían caballeros dálmatas y le- 
glonarios del Danubio: Pannonia, Mesia y Tracia, similares a los 
ilirios; pero también estaban formadas por celtas, de Noricum y de 
Retia, y por galos, que siempre fueron considerados los mejores 
legionarios. Y Aureliano aún introdujo una novedad, que iba a tener 
enorme importancia, la de desplegar entre las filas romanas tribus 
enteras de germanos con su propio armamento. Yutos, Alamanes y 
Vándalos no exhibían solo su peculiar indumentaria y sus temibles 
armas, sino también sus estandartes adornados con símbolos reli- 
glosos que en la mayoría de los casos eran símbolos solares. 


Aureliano, al promover al dios solar de Emesa a divinidad 
del Imperio supo hacerlo romanizándolo, al mismo tiempo que 
ofrecía a los ilirios, a los celtas y a los germanos un dios que ellos 
tenían asimilado. De este modo el creciente papel de estos pueblos 
en la construcción y protección del Imperio se reflejó en su pan- 
teón. El Sol Invictus de Aureliano no trató de suplantar a ningún 
dios romano ni fue impuesto a las poblaciones provinciales, pero 
su culto como dominador del mundo quedó definitivamente con- 
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solidado. La historia religiosa y política se cruzaban una vez más 
y «ese monoteísmo solar logró extenderse desde el este al centro, 
y hacia el oeste, abarcando la totalidad del Imperio Romano» 
(MacMullen, 1981:83). La religión del Estado avanzaba hacia una 
interpretación monoteísta de la pluralidad de los dioses, de la mano 
de la consolidación del poder autocrático. La estructura religiosa 
y de poder que el cristianismo iba a lograr ya estaba definida, pero 
quedaba por recorrer un largo camino de penetración en el tejido 
social del Imperio apelando a la salvación del individuo que le otor- 
garía en el más allá una vida dichosa. 


Así, el siglo III fue un siglo de intensa búsqueda, condicio- 
nada por necesidades espirituales que se manifestaron como acu- 
ciantes durante un período de crisis general. Los emperadores 
trataron de encontrar una justificación religiosa más efectiva de su 
poder. El antiguo sistema social se volvió obsoleto, aunque los con- 
temporáneos no fueran conscientes de ello. Las clases que una vez 
habían sido las dominantes en el apogeo del mundo antiguo, se 
mostraban ahora llenas de pesimismo, pasividad y aversión a la 
vida terrenal; mientras que la gente común buscaba ayuda de dioses 
poderosos y misericordes. Y, sin embargo, en comparación con el 
pasado, la crisis dejó el anuncio de que algo nuevo estaba apare- 
ciendo. 


La esperanza cristiana del cielo y el reino de Dios en la Tie- 
rra dio lugar a nuevos objetivos individuales y colectivos, por los 
cuales valía la pena luchar, esperando un cambio en las relaciones 
existentes. Al mismo tiempo la Iglesia, durante su evolución de las 
comunidades democráticas de los primeros cristianos a las comu- 
nidades subordinadas a la autoridad de los obispos, desarrolló un 
dogma obligatorio para los creyentes. No aceptarlo se convertía en 
una herejía, una postura de desafío que era posible castigar con 
mucha más coherencia y certeza de lo que se podía hacer con otras 
de naturaleza parecida de acuerdo con las leyes vigentes. El Impe- 
rio empezó a apreciar este método de control. Por eso, aunque los 
«paganos» seguían siendo mayoría, la vida espiritual y la lucha 
ideológica ahora se iba a desarrollar en el marco del cristianismo 
naciente. 
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Los motivos para las conversiones a la nueva religión cris- 
tiana vinieron a superponerse desde un principio con el crecimiento 
de la misma. Debemos tener en cuenta que eso que se ha denomi- 
nado «cristianización» fue un proceso dilatado en el tiempo que 
fue modulando el flujo de esas adhesiones y las razones que mo- 
vían a ellas. 


La composición cuantitativa de los primeros grupos cris- 
tianos fue probablemente muy variada. Además del núcleo de per- 
sonas profundamente imbuidas de las nuevas ideas, incluían a otros 
que solo simpatizaban con ellas. También hubo quienes inicial- 
mente se convirtieron en seguidores de la nueva religión, y luego 
terminaron por alejarse, como un tal Dimas mencionado en la Epís- 
tola de Pablo a Timoteo. Plinio el Joven, que investigó el caso de 
los cristianos en la región de Bitinia, a principios del siglo segundo, 
escribió que entre los interrogados había personas que desde hacía 
mucho tiempo se habían apartado de esas creencias. Esta situación 
no debe sorprendernos, ya que a la mayor parte de la población 
libre del Imperio, no importa cuán fuerte fuera su sentimiento de 
insatisfacción, le costaba romper con las antiguas tradiciones de 
compromiso con su ciudad y con arraigadas formas de vida social. 


Dar el paso a la conversión como cristiano en los inicios 
supondría, para muchos, adoptar una grave decisión de naturaleza 
vital, aunque para otros tantos fuera un arrebato producto del en- 
tusiasmo. Existe una conexión obvia entre la simplicidad de la cre- 
encia y la rapidez de la conversión: cuanto más simple es el 
conjunto de «verdades» admitidas, más corto debe ser el período 
de transición a lo nuevo. Este debió ser el caso de muchos conver- 
sos en la primera generación de cristianos, ya que entre estos debió 
pesar la inminencia escatológica de la pronta llegada del Reino. El 
resucitado iba a volver con todo su poder y majestad para instaurar 
su Reino, y esa tensa espera en su inminente retorno, que alienta 
en los escritos de Pablo, debió seducir a muchos de los primeros 
adeptos. 


Pero las generaciones siguientes comenzaron a relativizar 
esa llegada y se organizaron para una espera que se podía dilatar 
en el tiempo, intensificando su labor de proselitismo través de la 
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prédica y los «milagros». Porfirio, obispo de Gaza, al ayudar a una 
mujer a dar a luz un niño que venía con complicaciones, logró bau- 
tizar a parientes y amigos de la parturienta en número de sesenta y 
cuatro. Y es que muchos, librados de su superstición, estaban de- 
masiado predispuestos para encontrarla en otro lugar. 


Muy pronto la pertenencia a una de esas comunidades or- 
ganizadas y extendidas por distintos territorios, con ramificaciones 
en estratos sociales muy diversos, debió presentarse para muchos 
como atractiva, y no sólo desde el plano espiritual, como lo de- 
muestra la existencia del banco de Calixto al que acudieron con- 
fiadamente «hermanos y viudas» para obtener un rédito de sus 
ahorros. 


Desde la primera penetración del movimiento cristiano en 
las ciudades fuera de Palestina, el viaje de cristianos individuales 
fue de fundamental importancia, no solo para la difusión del culto 
a diferentes lugares, sino también para generar una identidad cris- 
tiana como la de una comunidad que trascendía las conexiones lo- 
cales. Cuando un cristiano salía de viaje, recibía de su obispo una 
carta de recomendación, una especie de salvoconducto, en virtud 
del cual siempre que llegaba a una comunidad, era acogido amis- 
tosamente y alojado de balde. Estos salvoconductos eran conocidos 
con el nombre de cartas de comunión o cartas de paz, y acreditaban 
que el viajero podía participar en el rito eucarístico. Se las llamaba 
también tesserae, y Tertuliano las llamaba Contesseratio hospita- 
litatis, «cédula de hospitalidad» (De Prae. Haere. 20, 8).* 


La crisis debió contribuir a buscar amparo en ese colectivo 
que podía ayudar en tiempos difíciles. Una carta del siglo III nos 
revela que su remitente había organizado desde Roma un negocio 
en el oasis del Fayum, y que el obispo de Alejandría debía guar- 
darle en depósito las ganancias de una venta de cintas de lino, ce- 
bada, pan y pescado hasta que él regresara de Roma. Los cristianos 
egipcios recurrían así al primer cristiano de la provincia, para que 
asumiera la función de un banco de negocios para la comunidad. 
Y Cipriano, obispo de Cartago, facilitaba dinero de su comunidad 
a otros cristianos que querían abrir una empresa de artesanía (Epist. 
Caldonio, XLI, 2). 
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Vendrían otras muchas conversiones por diferentes moti- 
vos, que implicarían a segmentos sociales de lo más variado, desde 
intelectuales del momento, a las gentes más sencillas, aunque poco 
tendrían que ver las razones que llevaban a unos y a otros al cris- 
tianismo. Si para los iletrados campesinos lo determinante para su 
conversión podía ser un «milagro», para el apologeta Justino, que 
enseñaba en Roma hacia mediados del siglo II, su llegada a la fe, 
como él mismo nos cuenta a través del diálogo con un judío, fue 
un proceso puramente intelectual que le condujo desde la filosofía 
platónica al cristianismo. 


Después del triunfo del cristianismo acercarse a esa creen- 
cia seguía siendo muy útil, si cabe más que en los primeros tiem- 
pos. Simeón el Estilita, muerto en 459, vivó sobre una columna 
situada a menos de cien kilómetros al este de Antioquía, que se 
convirtió en un centro de peregrinación. Desde ella el asceta reali- 
zaba curaciones, administraba justicia y daba consejos prácticos a 
todo el que se lo pedía, «fuera artesano, mendigo o labrador» (Te- 
odoreto, Hist. mon. Siria, 26-27). Aconsejaba sobre pesos y medi- 
das, sobre cómo superar la esterilidad, e incluso, emulando a 
Calixto, dictando cuál debía ser la tasa de interés (la mitad de una 
centésima parte). A las peregrinaciones iba asociado un lucrativo 
comercio de artículos religiosos. Las estatuillas de Simeón llegaron 
incluso a Roma, donde colgadas a la entrada de todos los talleres 
proporcionaban protección y seguridad. 


Pero para entonces, ya estaba muy claro para un gran nú- 
mero de gentes el interés de ser cristiano. Teodoreto, obispo de la 
pequeña ciudad de Kyrrhos, al norte de Siria, se hizo cargo de los 
pagos atrasados de impuestos de la localidad y mando restaurar 
acueductos y puentes. En Frigia, una pequeña población de nombre 
Orkistos, pidió al emperador Constantino, entre 324 y 326, la re- 
novación de un derecho que había perdido, argumentando que 
todos en la villa se habían bautizado. En otros casos no era el inte- 
rés sino el temor. Agustín de Hipona relata como en Cartago, tras 
la destrucción «de los templos de los dioses falsos» muchos se hi- 
cieron cristianos (De Civ. Dei, XVII, 54). Por tanto, la afirmación 
de Tertuliano de que «hácense, no nacen los cristianos» (Apol. 18, 
4) era cierta, aunque muy pronto aparecieron también los cristianos 
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por nacimiento en el seno de las familias que profesaban la fe, tal 
y como nos dice Justino al afirmar que: «entre nosotros hay mu- 
chos y muchas que, (son) hechos discípulos de Cristo desde niños». 
(Apol. I, 15, 6), y este pudo ser el caso de Calixto, como de tantos 
otros. 


Un elemento que jugó un papel fundamental en el proceso 
de cristianización fue la política de ayudas a los necesitados. La li- 
mosna aparece ya en la ordenanza eclesial más antigua conservada, 
la Didaché siriaca de finales del siglo I, que la entiende como «el 
rescate para los pecados» (IV; 6). En los primeros tiempos las co- 
munidades cristianas debieron operar como fraternidades de ayuda 
mutua. Su carácter interclasista permitiría a los más ricos ejercer 
una especie de evergetismo, sufragando enterranientos a los más 
necesitados, costeando las comidas comunitarias, etc. Pero desde 
la conciencia culpable del buen cristiano rápidamente se debió esta- 
blecer un do ut des por la limosna, que serviría para el que la ejer- 
ciese como «un rescate por los pecados». Cipriano decía «Un ángel 
es quien revela, declara y acredita que la limosna es la que da efi- 
cacia a nuestras peticiones; la limosna es la que nos saca de peli- 
gros; la limosna es la que nos libra de la muerte» (Sobre las buenas 
obras... VID). 


Conforme se fue organizando la Iglesia la limosna pasó a 
ser un destacado procedimiento de captación. Cuando a mediados 
del siglo III, la comunidad de Roma mantenía a más de mil qui- 
nientas personas entre viudas y mendigos, completaba, en nombre 
de sus creencias, las «políticas sociales» que venía aplicando el 
Imperio desde hacía largo tiempo. 


La masa de menesterosos que debían albergar las ciudades 
siempre fue motivo de atención por las autoridades. Ya hemos ha- 
blado de los repartos gratuitos de alimentos entre la plebe romana, 
a lo que podríamos sumar las limosnas que particulares”, institu- 
ciones culturales y sociales del mundo pagano siempre dieron de 
distintas formas. La Iglesia, como institución, se percató muy 
pronto del papel que podía ejercer la caridad en la captación de 
nuevos adeptos prestándole una particular atención. 
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Pero desde el primer momento quedó establecido que se 
debía saber muy bien a quien se daba el óbolo. «Que sude la limo- 
sna en tu mano hasta que sepas a quién se la das» (Didaché Ll, 6). 
Tertuliano, que nos habla de la existencia de una caja en su comu- 
nidad, y de cómo funcionaba, deja bien claro cuál era la finalidad 
de las limosnas: «para el mantenimiento y enterramiento de los po- 
bres, para niños y muchachas que no tienen dinero ni padres, para 
sirvientes ancianos, para náufragos y para aquellos que están en 
las minas, en las islas o en prisiones —siempre que estén allí por 
pertenecer a la comunidad de Dios— para convertirlos en “hijos 
adoptivos” de la fe» (4pol. 39, 6). De entre estas prácticas Tertu- 
liano destaca las comidas comunitarias y su rentabilidad. «Nuestra 
comida deja reconocer su sentido por el nombre, que en griego sig- 
nifica “amor” (agape). Por mucho que sea el gasto, ganancia es 
hacer sacrificios en virtud de la piedad, pues siempre son pobres 
los que fortalecemos con este refrigerio» (4pol. 39, 16-19). 


Quien mejor supo apreciar lo eficaz de este sistema de cap- 
tación fue Juliano el Apóstata que se lamentaba diciendo: «Pues 
ha sucedido que los pobres, despreciados por los sacerdotes (pa- 
ganos), no han recibido atención, y los impíos galileos (léase cri- 
stianos), comprendiéndolo, se han dado a esta filantropía... 
comenzando por lo que ellos llaman ágape, hospitalidad y servicio 
de mesa... así han llevado a una gran muchedumbre al ateísmo»* 
(Epist. 89b). 


En la época de Cómodo, cuando Calixto aún regentaba el 
banco, podemos suponer que la comunidad cristiana de Roma no 
era pobre. Un competidor, mucho más afortunado que Calixto, el 
banquero Teódoto, constituyó una cátedra episcopal en oposición 
a la ekklesia del Papa Víctor y se la confió al confesor Natalio, 
ofreciéndole una salario de 150 denarios mensuales, o lo que es lo 
mismo 7200 sestercios anuales, es decir seis veces la paga de un 
legionario. Teódoto pronto abandonó su aventura herética y volvió 
al seno de la ekklesia con todos sus recursos, que se vendrían a 
sumar a las donaciones de clarissimae feminae de familias senato- 
riales romanas”, a las donaciones de los negociantes de distinto tipo 
y a las aportaciones de los pequeños burgueses adinerados. La eco- 
nomía de la limosna, en la que se basan las comunidades cristianas, 
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necesitaba de creyentes que provinieran de las clases altas: mujeres 
de ricos senadores, caballeros, hombres libres... 


Si el cristianismo de Ireneo se dirigió a los campesinos cel- 
tas, el cristianismo de Calixto penetraba ya en casas de senadores. 
Con sus aportaciones nutrirían un sustancioso fondo de limosnas. 
De hecho, Mazzario (2015) sostiene que en el siglo III las comu- 
nidades cristianas habían introducido en la vida económica del Im- 
perio un nuevo tipo de economía que complementaba a la del 
Estado: la economía eclesiástica, fundada sobre limosnas. El 
mismo banco de Calixto se podría considerar un banco cristiano 
destinado a custodiar los depósitos de los correligionarios practi- 
cando el préstamo con intereses especialmente altos a judíos y pa- 
ganos. Así, la economía eclesiástica compensaría determinadas 
deficiencias económico-militares del Estado. En el año 253, Ci- 
priano pudo destinar 100.000 sestercios de las colectas para el res- 
cate de las fraternidades en las zonas ocupadas por los bárbaros. Y 
el mismo Cipriano era muy consciente del peso que tenía esa eco- 
nomía al escribir: «La hacienda confiada a Dios, ni la república la 
arrebata, ni el fisco la acomete, ni un injusto pleito la atropella. 
Una herencia que se deja a su cargo, segura se halla de toda sor- 
presa» (Sobre las buenas obras... VUD). 


Fueran cuales fuesen los motivos que movían a abrazar el 
cristianismo, a comienzos del siglo III el balance de esa nueva 
religión era estimable, y podemos decir que se había abierto un 
hueco en el mercado de las creencias que se ofertaban en el Im- 
perio, captando un segmento del mismo que nos resulta difícil de 
cuantificar. 


Existían comunidades cristianas que salpicaban buena parte 
de la ecúmene romana. Los núcleos más densos los encontramos 
en Asia Menor donde el cristianismo estaba sólidamente enraizado 
en poblaciones como Efeso, Magnesia, Tralles, Filadelfia y Es- 
mirna. En El Apocalipsis, probablemente el libro cristiano más an- 
tiguo, se mencionan siete comunidades, ubicadas todas en Asia 
Menor. Los Hechos de los Apóstoles nos hablan de la pronta pene- 
tración en Antioquía, donde apareció por primera vez la designa- 
ción de «cristianos» referida a los fieles de la nueva religión.'” 
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Antioquia, era la tercera ciudad del imperio en tamaño, después de 
Roma y Alejandría; se estima que a comienzos del siglo II contaba 
con 200.000 personas libres, aunque el dato es muy incierto. La 
ciudad, situada a orillas del rio Orontes, pertenecía al imperio ro- 
mano desde el año 64 (a. e. v.) y era la capital de la provincia de 
Siria. A finales del siglo II, Teófilo, un cristiano urbano e ilustrado, 
que oraba por el emperador, presidía la comunidad cristiana de la 
ciudad y era obispo de esa capital. También había otras comunida- 
des en algunas ciudades de Siria y de Fenicia, sobre todo en Da- 
masco, Tiro y Sidón. 


Hacia el Este, el cristianismo estaba ya fuertemente enral- 
zado en Osroena y Adiabene. En cuanto a los grandes centros, 
como Edesa y Arbelas, su origen casi se remontaría a la época lla- 
mada «apostólica». 


La otra gran metrópoli después de Roma era Alejandría, 
competidora, e incluso enemiga a veces, de la capital imperial. Con 
una población muy abigarrada, estimada para el siglo 1 en 300.000 
personas libres, contaba con una importante comunidad judía, al 
punto de que dos de sus cinco barrios eran denominados «judíos». 
La comunidad cristiana debió surgir a comienzos del siglo II pre- 
cisamente de grupos judíos de esa población. 


Esta gran ciudad ilustrada albergaba el Serapeum y el Mu- 
seum las dos bibliotecas más importantes del mundo y era tenida 
por la metrópolis cultural del mundo romano. La «gran época» de 
la comunidad cristiana en Alejandría empezó cuando Clemente 
(antes del año 215) y Orígenes (253/254), dos teólogos muy ins- 
truidos, trataron, a partir de finales del siglo II, de encontrar la sín- 
tesis entre el cristianismo y la cultura helenísticas. Desde 
Alejandría la nueva religión se infiltró en Egipto, donde quedan 
testimonios de la existencia de algunas comunidades hacia la mitad 
del siglo II, sobre todo en el Fayum y en Oxirrincos. 


La expansión cristiana en Occidente había avanzado mucho 
menos, sobre todo en lo que concierne al campo, que durante largo 
tiempo permaneció impermeable a la nueva fe y muy fuertemente 
aferrado al paganismo.'' 
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Es posible que algunas regiones occidentales, como la costa 
mediterránea de la Calia y, sobre todo, Cartago y el litoral nortea- 
fricano, fueran evangelizadas incluso antes de finalizar el siglo 1. 
En esta fecha la lengua litúrgica parece que era el griego, incluso 
en Occidente, con la única excepción de Africa del Norte, en donde 
aparecieron las primeras comunidades cristianas de lengua latina. 
Las provincias de Africa del Norte eran las que presentaban la 
mayor proporción de cristianos y el número más elevado de dió- 
cesis de todo el Occidente (sobre todo en Proconsular y Numidia). 
En el año 240 un sínodo africano reunió 90 obispos. 


Tenemos noticia de que existieron varios obispados en la 
Galia, destacando de modo particular las comunidades de Vienne 
y Lyon. En las provincias renanas, Tréveris y Colonia serían ciu- 
dades episcopales desde fines del siglo [II. El número de víctimas 
que produjo la persecución de Diocleciano da testimonio de una 
sólida implantación del cristianismo en las regiones balcánicas, 
aunque todavía limitada a las ciudades. 


La expansión cristiana, que en el siglo II fue relativamente 
lenta, adquirió una mayor amplitud e intensidad en el siglo III. En 
esta época suelen situarse los comienzos del cristianismo en Bri- 
tania. En cuanto a Hispania, la densidad de cristianos era mayor 
en la parte mediterránea, pero ya la organización eclesiástica co- 
menzaba a ramificarse por toda la península. En el llamado Con- 
cilio de Elvira, que se reunió en los primeros años del siglo IV, 
estaban representadas más de 40 diócesis o comunidades. 


En Italia, el cristianismo contaba con comunidades de fieles 
próximas a Roma, en Anzio, donde residió Calixto después de su 
liberación de las minas, y Ostia, y más al sur destacaban las de Pu- 
teoli y Cumas, pero donde había penetrado desde sus inicios era 
en la misma Urbs. La leyenda ha querido atribuir a Pedro la fun- 
dación de la comunidad cristiana de Roma, pero ni él, ni Pablo de 
Tarso fueron sus fundadores. Se desconoce cuál fue la vía de pe- 
netración del cristianismo en la capital imperial, pero en los últimos 
años del siglo 1 suele situarse el primer documento procedente de 
la comunidad romana, la carta de su obispo Clemente a los Corin- 
tios. Otro escrito, El Pastor de Hermas, parece que fue escrito en 
Roma a mediados del siglo II. 


220 Cristianismo temprano y esclavitud 


¿A cuántos cristianos pudo dirigirse el papa Calixto con sus 
exhortaciones? Como ya hemos apuntado, estamos muy lejos de 
que lo establecido por el obispo de Roma fuera aceptado por el 
conjunto de las comunidades cristianas, cuyo número por aquellas 
fechas es imposible de precisar. 


Ramsay MacMullen (1984:109) estima para el comienzo 
del siglo IV, unos cinco millones de cristianos, sobre una población 
del Imperio que tampoco podemos saber cuál era. Petit (1969:152) 
la evalúa en unos 50.000.000 de habitantes, como una cifra hipo- 
téticamente verosímil, sin embargo Donini (1977:53) baraja, para 
comienzos de nuestra era, que la población del Imperio debía ron- 
dar los 65 o 70 millones de habitantes, de los cuales algo más de 
cuatro millones, según el censo ordenado por Augusto, eran ciu- 
dadanos romanos. De aceptar el número de cristianos que apunta 
MacMullen supondría que cerca de un diez por ciento del total de 
la población profesarían el cristianismo, una cifra estimable pero 
muy alejada de ser significativa, y tal vez por debajo de los segui- 
dores del judaísmo. 


Apenas es posible hacer aserciones concretas acerca del ta- 
maño de las primeras comunidades cristianas. Durante la estancia 
de Pablo en la región de Tróade, todos sus discípulos cabían en una 
habitación (He 20, 7-8). En Efeso, Pablo convirtió al cristianismo 
a doce seguidores de Juan el Bautista. Mucho tiempo después, los 
restos arqueológicos siguen evidenciando comunidades no muy 
numerosas. Una casa particular en Amrah, Siria, ofrecida por su 
propietario como lugar de reunión de la comunidad, contaba con 
una gran sala destinada a la asamblea litúrgica que medía 6,30 por 
7,30 metros. Un espacio muy reducido que podía acoger a unas de- 
cenas de fieles. La iglesia de Dura Europos, un edificio transfor- 
mado en un lugar de reunión, al que podemos considerar uno de 
los más antiguos encontrados hasta la fecha, destinado a ese fin, 
tampoco hace variar nuestras suposiciones. Dura Europos era una 
pequeña ciudad en la frontera oriental del imperio que en el siglo 
Il estaba poblada mayoritariamente por soldados de la XX Co- 
horte de palmirenos, que eran tropas auxiliares. Ahora bien, la igle- 
sia apenas si tenía cabida para unas sesenta personas, es decir, 
como una gran familia. 
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Los rastros textuales tampoco nos permiten corregir esa 
apreciación. La Didaché siriaca describe una comunidad que tiene 
unas dimensión forzosamente reducida en la que el obispo acude 
a socorrer a los pobres personalmente, porque conoce a la perfec- 
ción a todos los que tienen dificultades. Gaza, que contaba con dos- 
cientos ochenta feligreses, un 1% de la población estimada de la 
ciudad, tuvo por obispo, desde el año 395, a Porfirio, que dirigió 
una rogativa en tiempo de sequía. Con la lluvia logró que se con- 
virtieran setenta y ocho hombres, treinta y cinco mujeres y catorce 
niños, lo que no le permitió superar el 2% de cristianos sobre el 
conjunto total. 


Roma tuvo, por razones comprensibles, una elevada pro- 
porción de población pagana hasta bien entrado el siglo IV, y por 
otra parte, también la comunidad cristiana romana tenía que ser 
una de las más elevadas de todo el Imperio. No obstante, la cifra 
que podamos presuponer, sobre unos 700.000 habitantes de la ciu- 
dad eterna, son modestas; tal vez el 1% de la población, como ocu- 
rría en Gaza. Algunos autores consideran que: «Estimaciones 
cuidadosas y una comparación con la información que nos facilita 
(la comunidad) de Antioquía indican que el número de cristianos 
en la capital del mundo pudo haber ascendido a unos 30.000» (Gúl- 
zow, 1960:142). Gibbon, mucho más generoso, apuntaba, para co- 
mienzos del siglo IV, otras estimaciones. «Por analogía con 
Antioquía, podemos aventurarnos a estimar a los cristianos de 
Roma en unos cincuenta mil. La población de ese gran capital, tal 
vez, no puede ser determinada exactamente; pero el cálculo más 
modesto seguramente no lo reducirá a menos de un millón de ha- 
bitantes, de los cuales los cristianos podrían constituir a lo sumo 
una vigésima parte» (Gibbon: 1788/1906, T.II, 336) 


A principios del siglo III Orígenes decía (Homil. Salm. 36): 
«No somos un pueblo. En esta o en aquella ciudad hay algunos que 
han llegado a la fe. Pero desde que empezó la predicación, no ha 
habido un solo caso de un pueblo que se convirtiera todo entero. 
No ocurre con nosotros lo que con el pueblo de los judíos o los 
egipcios, que forman una raza unitaria; los cristianos se reclutan 
uno a uno en los distintos pueblos» 
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A pesar de los éxitos logrados faltaba todavía mucho para 
que el cristianismo se convirtiera en lo que terminó siendo. Todavía 
debía superar el obstáculo social y político al que se enfrentaba 
esta religión que a ojos de los intelectuales era una superstitio nova 
et maléfica (Suet. Nerón, XVL, 2), superstitio prava et inmódica 
(Plin. Epist. X, 96, 8) o exitiabilis superstitio (Tác. Ann. XV, 44); 
expresiones que la definían como una religión extravagante, exa- 
gerada, funesta o maléfica. 


A esto debemos sumar el rechazo popular y la falta de en- 
tendimiento hacia las costumbres cristianas. Desde los tiempos de 
los Antoninos se acusaba a los cristianos de reunirse por la noche 
para celebrar cenas en el curso de las cuales sacrificaban a niños y 
se los comían. Esto, sin duda, se debía a que, al rechazar los ritos 
tradicionales del paganismo, se abstenían con un horror ostensible 
de consumir la carne de las víctimas sacrificadas, mientras que 
entre ellos se entregaban a comidas rituales, donde decían alimen- 
tarse con el cuerpo de su dios, lo que les valía ser acusados de 
flagitia (abominación). 


Los esclavos, que nutrían sus filas, se acomodaban a la 
igualdad espiritual que les ofrecía el cristianismo. Como hemos 
visto el esclavismo estaba sufriendo un desgaste paulatino, pero, 
la protesta social consistía sólo en intermitentes sobresaltos de una 
clase deprimida, cuya única esperanza se cifraba en la vida del más 
allá. Como dice Puente Ojea (1974:63) «la explotación económica 
en el mundo antiguo no ofrecía las características necesarias para 
una lucha de clases diáfana y congruente, sino que fue solamente 
estímulo para un creciente malestar que iría erosionando los me- 
canismos de esa sociedad hasta hacerla morir por agotamiento, 
pero no en virtud de una transformación revolucionaria nacida de 
la dialéctica de los supuestos mismos del modo de producción an- 
tiguo». No obstante, en esa dura etapa de afirmación frente al poder 
romano, que se conoce como las «persecuciones», los esclavos, 
cristianos o paganos, también desempeñaran un papel. 
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Notas 


!.- Sventsitskaya (2006:24) aprecia esta crisis de la familia tradicional en 
los cambios perceptibles en las lápidas mortuorias. Frente a las laudas 
de matrimonios, o aquellas otras que los familiares dedicaban al finado, 
ahora aumentaban las que hacían referencia a un solo individuo que la 
encargaría antes de su muerte, sin ningún tipo de mención de esposa, 
hijos o amigos. 


2.- Como afirmaba Minucio Félix (Oct. XXL 9), la consecratio de los 
emperadores no se realizaba porque se creyese en la naturaleza divina 
de su persona, sino como un honor concedido por el poder que el difunto 
había ejercido. La consecratio en ese momento todavía requería formal- 
mente de una aprobación senatorial. El Senado valoraba los méritos y 
las empresas realizadas por el emperador en vida y juzgaba si era mere- 
cedor o no de mantenerse en el recuerdo como un pilar de la historia de 
Roma. A Antonino Pío le costó esfuerzos que el Senado admitiera la di- 
vinización de su antecesor Adriano, debido a las frías relaciones que éste 
había mantenido con el Senado. 


3.- En épocas anteriores los cuerpos de los esclavos fallecidos iban a parar 
a los puticuli. Recuperados por las excavaciones, los putículos fueron, 
como su nombre indica, unos pozos de varios metros de profundidad, en 
los que hasta el período imperial temprano eran arrojados los cadáveres 
de los esclavos y la mísera plebe que a nadie importaba. 


1.- Para Paloma Aguado la universalización de la ciudadanía estuvo vin- 
culada a la propia divinización del emperador. «Todo ello es fruto de su 
concreta mentalidad política y filosófico—espiritual de comunidad uni- 
versal de hombres iguales, bajo la esfera de dioses iguales, o lo que es 
más, un sólo dios, que será el mismo emperador bajo distintas advoca- 
ciones, lo cual pasaba obligatoriamente por el culto al Emperador, reco- 
nocido como dios-único—unificador apoyado siempre en la fortaleza del 
ejército, soporte de sus ideas» (Aguado, 1999:353). 


5.- Como Apolo, era adorado en Palmira, Baalbek y otras ciudades. En 
un mosaico de finales del siglo III o principios del siglo IV, hallado de la 
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región de Tiberíades, se le representa de pie en su carro (como Apolo), 
cubierto con la capa de comandante (paludamentum), sosteniendo en su 
mano izquierda el orbe y levantando su derecha en un típico gesto de 
mando. La adecuación los poderes celestiales a la forma de los terrenales, 
queda bien ilustrada en esta representación. 


6.- Griegos y romanos intercambiaban estas tessera hospitalis, que con- 
sistían en un objeto de diversas formas —un carnero, un pez, unas manos 
entrelazadas, etc.— del que cada cual poseía una parte; al juntarlas, coin- 
cidían perfectamente. 


7.- Las «obras de misericordia» presentadas en Mateo (25, 31-46) apare- 
cen también en la antigúedad en forma de buenas obras de altos funcio- 
narios egipcios. Un ejemplo de este tipo de filantropía lo tenemos en la 
«biografía ideal» del mayordomo Harwa. «Yo hice lo que los humanos 
quieren y los dioses alaban: he sido una persona respetable que no co- 
metió ninguna falta. Yo di pan al hambriento, vestidos al desnudo; des- 
terré sufrimientos y alejé la indigencia, sepulté a los dignos y asistí a los 
ancianos, remedié la necesidad del que nada tenía; fui sombra protectora 
de los huérfanos y apoyo de las viudas» (Cit. Theissen 2002:119) 


$ - Everett Ferguson explica: «El ateísmo en el mundo antiguo era prác- 
tico, no teórico. Un ateo era alguien que no observaba las prácticas reli- 
glosas tradicionales, independientemente de la fe que profesara» 
(Ferguson, 2005:67). La consideración de los cristianos como ateos 
queda reflejada en un escrito de Luciano de Samosata en el que denuncia 
a Alejandro de Paflagonia, un charlatán que había montado un negocio 
basado en la adivinación por medio de un oráculo. Desde el comienzo 
este embaucador tomó medidas contra los posibles adversarios para evitar 
que en las ceremonias mistéricas que había organizado hubiera proble- 
mas. El primer día de apertura de los ritos, Alejandro de Paflagonia pro- 
clamó: «si hay algún ateo, cristiano o epicúreo que se largue». A 
continuación gritó «¡Fuera cristianos!» y sus seguidores respondieron: 
«¡Fuera epicúreos!» (Alejandro o el falso profeta, 42, 38). 


?.- En el apócrifo Los hechos de Pedro, que refleja la situación de finales 
del siglo II, se nos dice que muchas mujeres y matronas ricas en Roma 
fueron fortalecidas en su fe por Pedro; y «una mujer extremadamente 
rica, la cual tenía por sobrenombre Chryse porque todo recipiente de su 
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casa era de oro... dijo a Pedro: “Pedro, tú siervo de Dios, Éla quien tú 
llamas Dios se me apareció en sueños y me dijo: Chryse, lleva a Pedro 
mi ministro diez mil piezas de oro”» (Verc. XXX). El relato, sin duda, es 
fantástico pero puede hacerse eco de una realidad. 


10.- Los cristianos primitivos solían designarse a sí mismos con los nom- 
bres de «fieles», «hermanos», «llamados a ser de Jesucristo» y otros por 
el estilo. En los primeros tiempos, únicamente sus adversarios los llama- 
ban «cristianos», vocablo que sonaba a un apodo despectivo. Es sólo en 
la segunda mitad del siglo II cuando los adeptos de la nueva fe asumen 
como propia la denominación de cristianos. 


1 - La palabra pagani, atribuida por los cristianos a quienes no se habían 
bautizado, aparece por primera vez en las inscripciones cristianas de prin- 
cipios del siglo IV como un término coloquial que remitía al mundo rural 
(pagus), un segmento social apegado a los cultos tradicionales y refrac- 
tario a la nueva religión. 


vI 


HISTORIA DE UN MALENTENDIDO 


El rechazo de Roma al cristianismo tenía una larga genea- 
logía, ya que para el Imperio, el cristianismo en sus inicios, no era 
otra cosa que una secta más de la religión judía, y los judíos —de 
entre todos los pueblos sometidos— eran los que habían convertido 
de modo singular sus creencias religiosas en un poderoso ariete 
frente a la dominación romana. En el año 66 de nuestra era, había 
estallado una gran rebelión en tierras judías que Vespasiano, antes 
de ser emperador, tuvo que combatir y que sólo acabó con la con- 
quista de Jerusalén por su hijo Tito en el año 70. A esto había que 
sumar el asentamiento de ese pueblo —que adoraba a un solo 
dios— en todas las tierras del Imperio. 


De los aproximadamente 70 millones de habitantes del Im- 
perio los judíos eran unos siete millones. Eso quiere decir que uno 
de cada diez era judío y en las orillas del Mediterráneo oriental la 
proporción podía ser de uno por cada cinco ya que la emigración 
había arrastrado, sobre todo a esa zona, unos cuatro o cinco millo- 
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nes de judíos. El resultado era que había mucha más población 
judía fuera de los confines de su territorio que en la propia Pales- 
tina. 


Toda esa población, palestina o emigrante, había adoptado 
posturas distintas frente a la ocupación romana. Mientras que un 
sector se sometía y colaboraba con los romanos, otro, mucho más 
radicalizado, ofrecía una resistencia que podía ser pasiva o viru- 
lenta, alimentando un ambiente propicio para revueltas de diferente 
magnitud. 


La ocupación por Roma de Jerusalén, la ciudad santa, había 
sacudió la conciencia de todos los judíos palestinos y de la diáspora 
que respondieron a la afrenta intensificando la difusión de literatura 
apocalíptica en la que se reclamaba la redención de la Tierra Pro- 
metida, y la consecución de un orden social más justo basado en 
la Ley y los profetas. Uno de los grandes textos de este tipo de li- 
teratura es el conocido como Oráculos Sibilinos, una colección de 
escritos de diferentes plumas y épocas que circularon profusamente 
antes y después de la era cristiana. 


Estos Oráculos se convirtieron en un vehículo de agitación 
entre los judíos de la diáspora. La propaganda judía a comienzos 
del siglo II era la única que se extendía por el conjunto del Medi- 
terráneo, y la única en enfrentarse a nivel mundial al poder de 
Roma, profetizando que los esclavistas se convertirían en esclavos. 
«De nuevo Asia habrá de recibir de Roma el triple de todas las ri- 
quezas que Roma recibió de Asia, su tributaria, y le hará pagar la 
perniciosa soberbia que mostró contra ella. Veinte veces más de 
cuantos, procedentes de Asia, sirvieron como criados en la morada 
de los ítalos serán los que de éstos trabajen como tales en Asia, in- 
mersos en la pobreza, innumerables pagarán su deuda» (OrSib 3, 
350-355). 


El primer libro Sibilino fue escrito en la Alejandría tole- 
maica. Su naturaleza es claramente apocalíptica y anuncia la lle- 
gada de una era de abundancia en la tierra tras una lucha entre las 
fuerzas del Bien y las del Mal. En el siglo I apareció el conocido 
como Apocalipsis de Esdras, muy leído por los cristianos, en el 
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que el águila romana era aplastada en la lucha final (4 Esd. 12, 1).' 
La difusión de estos textos era clandestina y continuó en época 
cristiana hasta bien entrado el siglo III de nuestra era. Por supuesto, 
la clase dominante romana consideraba esta literatura como una 
manifestación subversiva judía, pueblo al que despreciaban, aun- 
que toleraran su religión como legal siempre que públicamente no 
alentara la disidencia. Pero desde el punto de vista «pagano», ju- 
díos y cristianos eran lo mismo, al menos durante el siglo primero 
de nuestra era. Alrededor del año 49, según Suetonio, el emperador 
Claudio expulsó a los judíos de Roma debido a la agitación de un 
tal «Chrestus» (Claudio, XXV, 4), que algunos piensan que era una 
referencia confusa a Cristo (Engberg, 2007). 


Sectores importantes del judaísmo mediterráneo se dejaban 
seducir por esos textos apocalípticos, sobre todo en los estratos po- 
pulares, y seguían acariciando la creencia en un mesías guerrero 
que acaudillara una confrontación abierta con los poderes del Im- 
perio. En el 115 de nuestra era, bajo el reinado de Trajano otra gran 
revuelta judía sacudió Mesopotamia, y en el 132, un rebelde apo- 
dado Bar Cochba protagonizó otra guerra, con tintes mesiánicos, 
contra Roma, que le costó a Adriano tres años de lucha hasta poder 
aplastar a los insurrectos. Sin embargo, otros sectores judíos, en 
los que se desarrolló el cristianismo inicial, ya comenzaban a aban- 
donar la perspectiva histórica y temporal del establecimiento del 
Reino de Dios en la tierra, situando sus esperanzas en categorías 
puramente espirituales. Las dos posturas de ese cristianismo de pri- 
mera hora quedan claramente reflejadas en textos canónicos, como 
son el Apocalipsis de Juan y las cartas de Pablo de Tarso. 


La postura de Jesús era claramente contraria a unas buenas 
relaciones con el Estado judío que colaboraba con el ocupante ro- 
mano. Los estratos evangélicos más antiguos nos ofrecen una ima- 
gen del profeta que parece distar bastante del Cristo pacífico y 
universalista. Solo esa postura permite explicar su muerte a manos 
de un gobernador romano que lo condenó a un suplicio reservado 
a los rebeldes contra el Imperio (Casanova, 2012). 


La posición de la comunidad primitiva judeocristiana ape- 
nas variaría respecto a la de Jesús en cuanto a sus relaciones con 


230 Cristianismo temprano y esclavitud 


un Estado impuesto por los romanos, y el Apocalipsis de Juan, que 
es un exponente claro de esa tendencia judeocristiana dentro de la 
nueva religión, lo evidencia claramente. En este Apocalipsis, atri- 
buido a Juan, el emperador Domiciano es el infame Nerón redi- 
vivo; Roma la gran prostituta, y el Imperio, es la Bestia... El anhelo 
de estos cristianos era la destrucción del Imperio, junto con el 
mundo presente para que se instaurara por fin el Reino de Dios. Es 
imposible hallar postura más enconada y hostil frente al Imperio 
que este libro lleno de furor guerrero donde alienta la venganza 
sobre Roma en el juicio final. «Dadle a ella (Roma) como ella os 
ha dado, y pagadle doble según sus obras; en el cáliz en que ella 
preparó bebida, preparadle a ella el doble. Cuanto ella se ha glori- 
ficado y ha vivido en deleites, tanto dadle de tormento y llanto» 
(18, 6-7). 


Otro panorama totalmente distinto presentaban las comu- 
nidades helenístico-cristianas, sobre todo las paulinas, que serán 
las que acabarán imponiéndose como la ortodoxia cristiana. Para 
Pablo de Tarso también es evidente el final de los tiempos y el in- 
mediato retorno del Cristo triunfante. Pero en esa espera Pablo 
aconseja la más absoluta resignación ante las estructuras vigentes 
del Imperio, por ejemplo la esclavitud, que jamás cuestionó como 
institución. Desde esta perspectiva se explica bien que Pablo for- 
mule el principio de obediencia casi absoluta al orden y al poder 
civil. «Toda alma se someta a las autoridades superiores, porque 
no hay autoridad que no sea instituida por Dios, y las que existen 
por Dios han sido ordenadas. Así que el que se insubordina contra 
la autoridad, se opone a la ordenación de Dios, y los rebeldes su 
propia condenación recibirán» (Ro 13,1-2). 


La creencia de que el emperador estaba tan subordinado a 
la voluntad de Dios como el último mendigo creaba la ilusión de 
igualdad en el espíritu, y apoyaba la esperanza de la salvación de 
todos los verdaderos creyentes, independientemente de su posición 
en este mundo. 


La segunda y tercera generación paulina irá consolidando 
este talante político respecto al Imperio, así el autor de la primera 
Epístola de Pedro, quizás en realidad un discípulo de Pablo, cuando 
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se propone fortalecer a sus lectores ante la dureza en tiempos de 
persecución, desalienta a la vez todo intento de resistencia activa. 
El autor exhorta sin equívocos a la estricta sumisión al emperador 
y sus gobernantes... «Mostrad sumisión a toda institución humana 
por amor al Señor; ya sea al emperador como soberano; ya sea a 
los gobernadores como mandados por él... tal es la voluntad de 
Dios» (2,13-15). 


Cuando la venida del mesías se aleje definitivamente del 
horizonte inmediato, esta aptitud evolucionará de la pasividad re- 
signada a la petición de protección para los mismos gobernantes. 
En la Primera carta de Clemente (LXT), escrita hacía el año 96 se 
dice: «Tú, Señor, les diste (a los gobernantes) la potestad regia por 
tu fuerza magnífica e inefable, para que conociendo nosotros, el 
honor y la gloria que por ti les fue dada, nos sometamos a ellos, 
sin oponernos en nada a tu voluntad. Dales, Señor, salud, paz, con- 
cordia, y constancia, para que sin tropiezos ejerzan la potestad que 
por ti les fue dada». Exhortación muy parecida a la que se sigue 
formulando hoy en la misa. 


No obstante, los intelectuales romanos contemporáneos de 
Calixto mantenían las mismas actitudes que sus antecesores res- 
pecto a los cristianos. Aelio Arístides (118-180), que vivió casi todo 
el siglo Il, profería una clara condena contra «los impíos de Pales- 
tina... que no creen en los dioses; y... se han apartado de los grie- 
gos, o más bien de todo lo superior» (Discurso 1, 671). El cínico 
Crescencio fue enemigo jurado de Justino, y algunos le achacan el 
martirio de ese pensador cristiano (Simon $ Benoit, 1974:64; Pa- 
gels, 1982:126). Luciano de Samosata, se limitaba a ridiculizarlos. 
Para él Jesús había sido «un sofista» crucificado en Palestina; y 
sus seguidores, que se aprovechaban de la piedad de los simples y 
de las viudas, eran unos impostores capaces de cualquier super- 
chería (Muerte de Peregrino, 11-13). Según Minucio Félix (Oct., 
XXXI), Frontón los atacaba violentamente en el Senado, y el pro- 
pio emperador Marco Aurelio, en sus Meditaciones (X1, 3), los 
consideraba simplemente dignos de conmiseración. Parecida acti- 
tud adoptaba Galeno; y Celso, que escribió su Discurso Verdadero 
contra los cristianos, entre 177 y 180, los juzgaba unos sediciosos 
que debilitaban el Imperio. «La afirmación de Celso es que el ori- 
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gen del pueblo judío fue, en lo antiguo, la sedición, y que, poste- 
riormente, ese mismo fue el origen de los cristianos» (Cont. Celso. 
TIL, 9). Incluso una persona tan moderada como el filósofo estoico 
Epícteto calificaba la obstinación de los cristianos en materia reli- 
glosa como locura (Plat. IV, 7, 6). Rodney Stark, nos recuerda que 
«gran número de romanos, especialmente los que conformaban la 
élite política, creían sinceramente que los dioses habían hecho de 
Roma, el gran Imperio en el que se había convertido» (2011:140- 
141). Lo creyeran sinceramente o no, los cristianos ponían en pe- 
ligro la pax deorum al no honrar a los dioses romanos, y por 
añadidura cuestionaban el poder del Imperio al no honrarlo. 


Pero en vida de Calixto el cristianismo ya había seducido a 
una pléyade de intelectuales procedentes de buenas familias, que 
se aprestaron a librar una batalla ideológica en defensa de su reli- 
gión. Por la naturaleza de sus escritos se les considerará como los 
primeros apologistas del cristianismo. Las obras de Justino mártir, 
de Atenágoras de Atenas, de Melitón de Sardes, la apología del 
sirio Taciano, la actividad de Clemente de Alejandría, o los escritos 
de Tertuliano, —adversario teológico del Papa esclavo— e incluso 
los primeros años de Orígenes, nacido en el 185, aparecieron o se 
desarrollaron a lo largo del devenir vital de Calixto. 


El género apologético había sido cultivado por los autores 
clásicos, Platón ya había escrito una apología en defensa de su 
maestro Sócrates. En esencia se trataba de un discurso que debía 
argumentar racionalmente un alegato a favor de una persona o una 
idea. En el caso de los apologistas cristianos se trataría de la de- 
fensa de su religión frente a otras, frente a los prejuicios o falseda- 
des que pudiera esgrimir la sociedad de su tiempo, y frente al 
posicionamiento represivo de las autoridades. En este sentido estas 
apologías estaban dirigidas al emperador de turno, como es el caso 
de Arístides de Atenas. También la primera Apología de Justino es- 
taba dirigida a Antonino Pio y a Marco Aurelio, Atenágoras de Ate- 
nas, se la dirigió a Marco Aurelio y Cómodo, hacia el año 177, 
Melitón de Sardes, muerto cerca del año 180, escribió así mismo 
una célebre apología del cristianismo que también dedicó a Marco 
Aurelio, lo mismo que hizo Tertuliano. 
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Esencialmente estos escritos solían descansar sobre dos lí- 
neas argumentales: la crítica a la ideología dominante (politeísmo, 
costumbres inhumanas, prejuicios frente al cristianismo...) y la de- 
fensa de la propia creencia, argumentando su carácter civilizado y 
su propósito inocuo frente al poder establecido (respeto al empe- 
rador y a las instituciones).? Es curioso señalar que estos primeros 
apologistas del cristianismo hacían hincapié en la tolerancia reli- 
glosa. Hacia 177, Atenágoras explicaba a los emperadores paganos 
que «se debe permitir que cada cual tenga los dioses que prefiera» 
(Apol. 1.) Hacia el año 200, también Tertuliano se mostraba parti- 
dario de la libertad religiosa: «Dejad que adore uno a Dios y otro 
a Júpiter; que uno eleve al cielo sus manos suplicantes y otro las 
tienda al altar de la Fe...» (4pol. 24, 5) «Es un derecho humano 
fundamental, un privilegio de la naturaleza, que cada hombre 
pueda adorar de acuerdo con sus propias convicciones: la religión 
de un hombre no daña ni ayuda a otro hombre...» (4d. Scap. 2). 


Dependiendo de autores nos encontramos con algunas 
obras que cargan las tintas en un aspecto u otro. Los apologistas 
de ascendencia oriental y africana son más implacables con toda 
la cultura grecorromana que los nativos griegos y romanos. Teófilo 
de Antioquía o Tertuliano, criticaron duramente la filosofía, las 
ciencias y el arte antiguos. Creían que los cristianos no tenían nada 
que aprender de los gentiles. Tertuliano, un crítico muy mordaz 
con la religión politeísta y con algunas de las costumbres de la so- 
ciedad que le tocó vivir, sin embargo siempre se manifestó sumiso 
al poder imperial e insto a sus correligionarios a someterse al orden 
vigente. 


El intento de dirigirse al emperador con la finalidad de neu- 
tralizar la represión que se podía abatir sobre los cristianos no fruc- 
tifico, ya que al menos uno de estos apologistas, Justino, tal vez el 
más destacado de los pioneros del género, terminó siendo ajusti- 
ciado. 


El procedimiento de dirigirse al emperador bien podía ser 
un proceder característico, un recurso retórico común en este tipo 
de escritos, y hoy la moderna crítica se cuestiona a quien realmente 
iban dirigidas estas obras. 
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El concepto de memoria cultural, entendida como un pro- 
ceso por el cual diferentes colectivos o grupos sociales construyen 
su identidad a través de procedimientos diversos o de la recreación 
mitificada de su propio pasado, está ampliamente estudiada, y las 
apologías posiblemente estuvieron destinadas a fortalecer esa iden- 
tidad singular de las comunidades cristianas de su tiempo, a refor- 
zar la fe de los cristianos recién convertidos y a convencer al 
círculo de paganos más cercano (parientes, amigos, vecinos, cole- 
gas, etc.) en las comunidades que pudieron conocerlas (MacMullen 
1984:21; Loveday 1999:19). 


Existe algún rastro textual que avala esta hipótesis sobre el 
destinatario real de las apologías, por ejemplo cuando Tertuliano 
dice: «es muy improbable que la gente esté aceptando nuestras 
obras a las que nadie tiene acceso, a menos que ya sea cristiano» 
(De Testimonio animae, [). Así mismo Orígenes en su ensayo Con- 
tra Celso confiesa que dirige su trabajo no al filósofo griego Celso 
(que ya había muerto en ese momento), sino a aquellos creyentes 
que podían confundirse con los argumentos de Celso (Cont. Cel. 
Praef. 3-4). Porque otro rasgo muy acusado de la apologética es la 
defensa de una dogmática cristiana que en aquellos momentos se 
estaba forjando. Por eso la lucha contra lo que finalmente se con- 
siderarán herejías está siempre presente en los apologistas, aunque 
en el caso de algunos, como Tertuliano u Orígenes, acaben siendo 
considerado ellos mismos como herejes. 


La obra de Justino constituye el mejor ejemplo de los ras- 
gos originales de la apologética cristiana antigua. Justino pensaba 
que existía una convergencia entre lo mejor del pensamiento pa- 
gano y el cristianismo. La fuente de inspiración de uno y del otro 
era la misma ya que existía una filiación de la filosofía griega con 
la Biblia. En nombre de esta filosofía perfecta, Justino realizó una 
dura crítica de la mitología presentándola como absurda e inmoral; 
por otra parte, negó los crímenes que se atribuían a los cristianos, 
insistiendo en sus virtudes sociales y su filantropía. El proyecto 
apologético de Justino tenía como fin resaltar que los cristianos no 
suponían ningún tipo de amenaza política como sociedad de culto, 
pues «su reino no es de este mundo». Aceptaban el poder romano, 
pagaban los impuestos, reconocían a los emperadores y se oponían 
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a los rebeldes como Bar Cochba (Just. 4pol. 1 17, 1-2; 31, 6). In- 
cluso, el apologista, llega a poner como testigo de los milagros de 
Jesús al mismo Pilatos (4pol. 135 y 48), de ahí que un gobernante 
sensato —según Justino— debería garantizar a los cristianos una 
total seguridad y protección; llegando a añadir que la persecución 
que padecían no podía ser obra de los emperadores, sino de demo- 
nios malvados (4pol. 1 1, 57). 


En la segunda mitad del siglo II, en Alejandría, se estable- 
ció una escuela cristiana, a la cabeza de la cual figuraron Clemente, 
y más tarde Orígenes. Clemente de Alejandría fue uno de los pri- 
meros intelectuales cristianos en intentar una exposición razonada 
de la fe. Su labor se desarrolló inicialmente en la que era —de 
modo indiscutible— la metrópoli intelectual del mundo helenístico. 
Comenzó a enseñar hacia el año 190, actividad que fue interrum- 
pida por las medidas represivas de Septimio Severo contra la pro- 
paganda cristiana. Emigró entonces al Asia Menor, después a Siria, 
y murió hacia el año 215. Sólo tres de sus obras mayores se han 
salvado integramente: El Protreptico (discurso persuasivo), El Pe- 
dagogo y los Stromata (tapices), un conjunto de digresiones sobre 
diversos temas centradas en combatir las herejías, sobre todo en su 
forma gnóstica. Sin embargo Clemente toma la Biblia como fun- 
damento de una gnosis para él ortodoxa que contrapone —como 
única legítima— aa las gnosis heréticas. Para Clemente la auténtica 
gnosis es la que sigue las enseñanzas de la Iglesia que se estaba 
conformando como institución centralizada. 


A diferencia de Clemente, Orígenes era cristiano de naci- 
miento; su actividad docente se vio interrumpida en varias ocasio- 
nes por sus viajes. Después de algunos altercados con el obispo de 
Alejandría, asumió la dirección de la escuela en Cesárea, y allí en- 
contró la muerte a consecuencia de las torturas sufridas durante la 
persecución de Decio (hacia 253). Su obra Contra Celso constituye 
la mejor apología de la fe cristiana, pero sus especulaciones derl- 
vaban en la gnosis; así, paradójicamente, este gran adversario del 
gnosticismo se encontró, en muchos aspectos, muy cercano a él y 
terminó siendo considerado hereje. Tertuliano, que nació y vivió 
en Cartago, fue un prolífico escritor latino que hacia el año 207, se 
separó de la Iglesia local, y se unió al grupo religioso del hereje 
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Montano, para después fundar su propio movimiento religioso. Sus 
obras, muy polémicas, centraron también sus críticas en el gnosti- 
cismo. 


Podríamos considerar las obras de los apologistas como 
armas de combate, pero eso es cierto sólo en un aspecto: su crítica 
al politeísmo y a las costumbre consideradas por ellos como im- 
propias. Sin embargo, en lo relativo al orden social y político po- 
demos apreciar claramente, en la mayoría de ellas, un acercamiento 
de esa nueva religión al Imperio. En Melitón de Sardes y en Orí- 
genes se hace patente la idea del beneficio mutuo que supondría la 
coexistencia pacífica del Imperio y el cristianismo. 


Una estrategia narrativa utilizada para avalar este propósito 
era vincular la propia historia del cristianismo con la historia de 
Roma, colocando los principales eventos de la historia cristiana en 
el contexto romano y no, por ejemplo, en el judío. Así, para Melitón 
de Sardes, el establecimiento de la Pax Augusta había sido parte 
del designio divino para difundir el evangelio cristiano. En su obra, 
parcialmente conservada en la Historia Eclesiástica de Eusebio, 
Melitón dice a Marco Aurelio: «Efectivamente, nuestra filosofía 
alcanzó su plena madurez entre bárbaros, pero habiéndose exten- 
dido también a tus pueblos bajo el gran imperio de tu antepasado 
Augusto, se ha convertido, sobre todo para tu reinado, en un buen 
augurio, pues desde entonces la fuerza de los romanos ha crecido 
en grandeza y esplendor. De ella eres tú el deseado heredero y se- 
guirás siéndolo con tu hijo, si proteges a la filosofía que se crio con 
el Imperio y comenzó a la vez que Augusto» (HE IV, 26, 7). 


Tertuliano vuelve a recalcar este dato. «Bajo el reinado de 
Augusto surgió este nombre, (Cristo) y bajo Tiberio se dio a cono- 
cer su enseñanza» (I, 7, 8). Orígenes, en Contra Celso (IL, 29), tam- 
bién se preocupa en afirmar que cuando nació Jesús «Todos 
estaban bajo un solo emperador romano, pues la incomunicación 
entre los pueblos que había traído la multiplicidad de reinos, hu- 
biera dificultado a los apóstoles cumplir el mandato que Jesús les 
diera diciendo; Marchad y haced discípulos míos en todos los pue- 
blos (M1 28,19). Y es bien notorio que Jesús nació bajo el imperio 
de Augusto, el que allanó (digámoslo así) a muchedumbres de 
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hombres sobre la tierra por el rasero de un solo imperio. El haber 
habido muchos imperios hubiera sido un obstáculo para la propa- 
gación de la doctrina de Jesús por todo el orbe». También cita a Ti- 
berio «bajo cuyo imperio parece haber sido crucificado Jesús, y 
sobre los grandes terremotos de entonces» (Il, 32). Esta correlación 
en paralelo se enmarca en el intento de establecer una relación si- 
nérgica entre el Imperio y el cristianismo como una combinación 
armoniosa de la historia cristiana y romana. 


Con Tertuliano este recurso llega a la apoteosis cuando en 
su Apología (5, 2) dice que «Tiberio, en cuyo tiempo entró en el 
mundo el nombre cristiano, cuando le comunicaron desde la Siria 
Palestina los hechos que allí habían puesto de manifiesto la verdad 
de esta divinidad, llevó el asunto al Senado, anunciando de ante- 
mano su voto favorable», al tiempo que Poncio Pilatos, «que ya 
era en su interior cristiano (sic), (le) notificó todo lo relativo a 
Cristo» (Apol. 21, 24). Lo de menos son las falsedades de estas 
afirmaciones, lo que nos parece relevante es como esa inclusión 
de la historia romana en el contexto cristiano evidencia el inicio 
de un proceso multidimensional de integración del cristianismo en 
el Imperio. 


Este posicionamiento se explica por una cierta renuncia a 
las expectativas escatológicas, como se puede apreciar en la Se- 
gunda epístola de Pedro (2 Pe 8-9). La anhelada parusía en un tem- 
prano retorno de Cristo a la tierra se retrasaba lo suficiente como 
para intentar establecer una armoniosa coexistencia entre los po- 
deres establecidos y la nueva religión, y si fuera posible convertir 
esa coexistencia en una fructífera convivencia entre cristianismo e 
Imperio. 


Tertuliano (4pol. 32, 1) vincula las dos cuestiones de forma 
ingeniosa: «Pero tenemos otro motivo mayor para orar por los em- 
peradores e incluso por la estabilidad de todo el Imperio, y por los 
esa romanos: sabemos que la catástrofe que se cierne sobre 
todo el universo y el fin mismo de los tiempos, que amenaza con 
horribles calamidades, se retrasan por la permanencia del Imperio 
romano. Así es que no queremos pasar por esa experiencia, y, en 
tanto rogamos que se dilate, favorecemos la continuidad de Roma» 
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En este escrito se evidencia la tesis de que Dios se demora en des- 
truir el mundo por el bien de los cristianos, de modo que son sus 
oraciones las que preservan el Imperio y el universo todo. Tertu- 
liano reflejaba la actitud, bastante común, hacia Roma que tenían 
las comunidades cristianas de finales del siglo Il, señalando la evo- 
lución que el cristianismo iba a seguir en la relación entre la Iglesia 
y el Estado. 


Pero, a pesar de estas manifestaciones de acatamiento, — 
que la inmensa mayoría de la población debía desconocer— el 
nomen Christianum seguía asociado a una actitud peligrosa y sub- 
versiva, y el rechazo a determinados ritos evidenciaba que la leal- 
tad de los cristianos hacia el poder político, por sincera que fuese, 
no era incondicional. El Estado temía sobremanera las sociedades 
secretas, y su policía sabía que los cristianos se reunían sin auto- 
rización. 


Los cristianos no sólo debían enfrentarse a la oposición in- 
telectual y filosófica, sino también a la animadversión popular. 
Tanto para los filósofos como para la gente común, el cristianismo 
era simplemente antisocial, inmoral, antipatriótico y ateo. Pero 
aunque muchos pensaran así, eso no impedía que los cristianos vi- 
vieran habitualmente con tranquilidad. Un ejemplo particularmente 
llamativo es la existencia de un lugar de reunión que los cristianos 
compraron o arrendaron en las habitaciones del sótano occidental 
de un edificio en Roma, —ahora la iglesia de Santa Prisca— hacia 
el comienzo del siglo II. Este local era contiguo a otras dependen- 
cias que ya estaban en uso por un mitreo dedicado a la divinidad 
solar. Durante dos siglos, los dos recintos estuvieron separados solo 
por una puerta, hasta que en el año 400 de nuestra era el mitreo fue 
clausurado y tapiado. De manera similar, los no cristianos y los 
cristianos a veces compartían los cementerios. 


Pero eso no impedía que el vulgo acusara a los cristianos 
de canibalismo, que era una forma muy común de calumniar en el 
mundo antiguo, y cuyo origen tal vez se fundara en un malenten- 
dido, o en una interpretación torticera de la eucaristía. La acusación 
de incesto, o de participar en orgías sexuales, pudiera deberse a 
que los cristianos se llamaban entre ellos «hermano» o «hermana». 
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Una prevención lógica venía dada por el idioma. Hasta finales del 
siglo II, las comunidades cristianas de la capital no hablaban en 
latín, sino en griego. Todas las inscripciones en las paredes y lápi- 
das conservadas en las catacumbas romanas de principios del siglo 
III están escritas en griego. El nuevo culto fue sin duda difundido 
por extranjeros, judíos o emigrantes procedentes de las provincias 
orientales, y prendió entre esclavos, libertos, comerciantes y arte- 
sanos pobres que habitaban los barrios marginales de Roma. Las 
autoridades imperiales recelaban de esas comunidades cristianas 
formadas casi exclusivamente por foráneos, que criticaban la 
moral, la ley y la religión de la élite gobernante. 


Aunque realmente, el fondo del rechazo era una mezcla 
complicada de razones sociales, políticas, personales, religiosas e 
incluso económicas. El crecimiento del movimiento cristiano en 
un lugar específico podía impactar en la economía de ese lugar y 
afectar negativamente los ingresos ligados al culto pagano. Plinio, 
cuando le comunica a Trajano en una famosa carta, que el movi- 
miento cristiano estaba en retroceso en la provincia que él gober- 
naba, le dice: «Hay noticia fiable de que templos que estaban ya 
casi abandonados han empezado a ser frecuentados, de que las ce- 
remonias sagradas, interrumpidas largo tiempo, han empezado a 
celebrarse de nuevo, y de que por todas partes se vende carne de 
las víctimas, de la que hasta ahora era rarísimo encontrar un com- 
prador» (Epist. Lib. X, 96). Parte de los animales sacrificados que 
se ofrecían a los dioses debía constituir la principal fuente de carne 
para la población”, así como un ingreso importante para los templos 
y los carniceros.* 


Nerón, cuando culpó a los cristianos del incendio de Roma, 
se apoyaba en ese sentimiento generalizado, y Orígenes —con 
cierto deje de orgullo— parecía darle la razón parafraseando los 
evangelios: «El pueblo de Cristo es odiado por todas las naciones, 
incluso las que moran en los más apartados parajes del mundo» 
(Comt. evan. Mat.). Ese sentir popular era razón suficiente para 
desconfiar de los cristianos y, eventualmente, aplicar rigurosos cas- 
tigos. Por eso este colectivo se convertirá en sujeto primero de per- 
secuciones esporádicas por parte de las gentes y las autoridades 
locales, y luego de la persecución centralizada sancionada por la 
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más alta autoridad imperial. Así, en el siglo ll aparecerá no solo la 
apologética cristiana, sino también el martirio cristiano, que ha- 
blará de la muerte de los partidarios de la nueva fe como resultado 
de la colisión con la sociedad pagana y con el poder romano. 


Las persecuciones ha sido uno de los temas más debatidos 
en la historiografía sobre los orígenes del cristianismo, y sigue sién- 
dolo en la actualidad. No son un mito creado por la literatura cris- 
tiana y recreado por innumerables libros, películas y sermones 
(Moss, 2013), pero tampoco fueron lo que la ideología cristiana ha 
sostenido, contra toda evidencia durante siglos, y es que la mayor 
parte de los testimonios existentes provienen del lado cristiano, 
donde se hace patente que la preocupación principal de esos escri- 
tos es conmemorar a los mártires en lugar de documentar la varie- 
dad y naturaleza de las respuestas oficiales frente al cristianismo. 
Por eso conviene distinguir entre una persecución promovida 
por un emperador y la persecución sufrida bajo un emperador. Es 
decir, se debe diferenciar entre la persecución dictada por una 
orden imperial y el maltrato a los cristianos ejercido por la inicia- 
tiva de gobernadores locales, o por multitudes enfurecidas, y con- 
sentido, —o no reprimido— por el poder imperial.* 


Calixto será víctima de un estallido de furia popular y su 
martirio no responderá a ningún decreto u orden por parte del re- 
cién nombrado emperador Alejandro Severo. En el año 177, toda 
la comunidad cristiana de Lyon se hubiera visto arrastrada fuera 
de sus casas y apaleada hasta la muerte por la multitud, —como 
posiblemente le ocurrió a Calixto— de no haber intervenido a 
tiempo las autoridades, que sustituyeron el linchamiento por la tor- 
tura legal. Hemos de tener en cuenta que los gobernadores provin- 
ciales tenían una amplia discrecionalidad para actuar por propia 
iniciativa (cognitio extra ordinem) y las autoridades simplemente 
ejercían este amplio derecho para preservar el orden (coercitio) y 
reprimir las acciones vergonzosas (flagitia). 


Moss señala que, en realidad, las iniciativas imperiales que 
comportaron la ejecución de cristianos duraron menos de diez años 
a lo largo de los tres siglos que van desde Jesús hasta Constantino 
(Q013:129). Los períodos que componen esta secuencia abarcan la 
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persecución de Nerón del año 64, la de Decio alrededor de 250, la 
persecución valeriana de 257-258, y la «Gran persecución» de 
303-305 y 311-313. Y añade que «murieron muy pocos cristianos, 


y a menudo porque fueron vistos como políticamente subversivos» 
(2013:255). 


Lo cierto es que un repaso a estos períodos rebela lo espo- 
rádico de las persecuciones, la localización concreta en determi- 
nadas zonas de muchas de ellas?, así como su relativa virulencia 
comparada con otras manifestaciones represivas, mucho más con- 
cienzudas, ejercidas por el Imperio romano a lo largo de su historia. 
A esto debemos sumar que también fueron perseguidas otras reli- 
giones. Los maniqueos fueron proscritos por Diocleciano antes de 
comenzar a perseguir a los cristianos. Se perseguía a los magos, e 
incluso se conoce un rescripto de Marco Aurelio ordenando el des- 
tierro a una isla «Si alguno hiciese alguna cosa supersticiosa para 
atemorizar a los hombres de poco espíritu», (Dig. XLVIIL, XIX, 
30) pero los cristianos nunca fueron molestados por esto. 


Esto plantea el problema de cuáles eran los delitos que au- 
torizaban el uso de la coercitio en la persecución de los cristianos. 
La incoherencia de la represión, la variedad de penas infligidas, la 
libertad de acción de los magistrados no permiten suponer la exis- 
tencia de una ley precisa. El delito consistiría, pues, en practicar 
una religio illicita. No parece que en sus inicios al Imperio le pre- 
ocupara tanto el cristianismo como para promulgar una ley general 
contra él; simplemente se proponía reprimir y contener una supers- 
titio nova ad maléfica, una creencia que perturbaba el orden pú- 
blico, y al negarse a reconocer a los dioses protectores de Roma 
desafiaba al Imperio. 


El problema no era rendir culto al emperador, el culto al 
emperador se les pedía a los cristianos muy ocasionalmente (Price, 
1984:221). Los emperadores, salvo excepciones, no impusieron 
como tal el culto imperial a los cristianos, como muestran los ejem- 
plos de Tiberio o Trajano, que incluso rehusaban un culto divino 
hacia su persona. Y la negativa a rendirlo por los cristianos, en al- 
gunos casos que han llegado hasta nosotros, podía parecer a las au- 
toridades como un hecho subversivo.” Pero, como dice Jones 
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(1980:1023) «Desde la perspectiva del cristianismo primitivo, el 
peor abuso en el Imperio Romano fue el culto imperial. Los hono- 
res que deberían reservarse solo para Dios no podían otorgarse a 
los hombres». 


No se trataba de una cuestión de creencias. Se trataba sobre 
todo de que el cristiano hiciese lo que todos hacían, o lo que nadie 
se negaría a hacer si las autoridades se lo exigían. De Ste. Croix 
(2006:144) pone un ejemplo muy esclarecedor con el que considera 
«un texto único en todas las fuentes antiguas», extraído del Acta 
martirial de San Cipriano, en el que Paterno, procónsul de Africa, 
le dice al obispo de Cartago que los emperadores (Valeriano y Ga- 
lerio) acaban de decretar un edicto especial, que obliga al clero 
cristiano, bajo amenaza de exilio, a realizar ciertos actos que la 
gente común normalmente no estaría obligada a realizar; pero que 
cualquier cristiano acusado debía realizar. El decreto decía: Eos 
qui Romanam religionem non colunt debere Romanas caerimonias 
recognoscere (Passio Cipr. 1, 1). El historiador precisa que el sen- 
tido de esta frase se manifiesta mejor al traducir negativamente la 
cláusula principal: «Los que no profesan la religión romana, —se 
admite que existen tales personas— no deben negarse a participar 
en las ceremonias religiosas romanas». Al negarse Cipriano, —que 
rezaba por el bien del Imperio— en realidad lo estaba desafiando. 


En tiempos de Nerón, los cristianos de Roma fueron vícti- 
mas de una violenta persecución y matanza, aunque no muy larga 
(Tác. Ann., XV, 44; Suet. Nerón, XVI; I Clemente, Epist. 5 y 6). 
En 64, se desató un gran incendio en Roma, que afectó especial- 
mente a los barrios pobres. Después del incendio, comenzaron a 
circular rumores persistentes de que la ciudad había sido incen- 
diada por orden del emperador, que quería remodelar la Urbs. 
Como escribe Tácito, era imposible detener estos rumores «ni por 
medios humanos, ni por la generosidad de los príncipes, ni bus- 
cando la ayuda de las deidades». El historiador da a entender que 
Nerón, con el fin de desviar las sospechas que recaían sobre él, 
acusó a los cristianos de ser los autores del incendio. Tácito, que 
describe a los cristianos como llenos de «odio a la raza humana» 
(odio humani generis) y capaces de «vicios abominables» (flagi- 
tia), no los considera responsables del fuego, pero Nerón los utilizó 
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como chivos expiatorios, y en general la multitud «aplaudió con 
burlas de todo tipo sus atroces muertes. Cubierto con pieles de ani- 
males, fueron despedazados por los perros o fueron clavados en 
cruces, y devorados por las llamas». 


La elección de los cristianos como culpables del incendio 
de la ciudad parece indicar que no era un colectivo muy nume- 
roso. Algunos historiadores (Sventsitskaya, 1985) sostienen que el 
emperador entregó a la gente enfurecida un grupo relativamente 
pequeño de personas que eran consideradas marginales y sin nin- 
gún arraigo social o étnico de referencia, por lo que era muy difícil 
que la medida tuviera repercusiones preocupantes. Autores tan dis- 
pares como el católico Daniel-Rops (1955:153) o el marxista De 
Ste. Croix (2006:110) apuntan la posibilidad de que en esta deci- 
sión influyera Popea, la esposa de Nerón, que era filojudía, según 
se desprende de los escritos de Flavio Josefo (Ant. Jud. XX, 8, 11, 
195; Vita 3, 16). Justino Mártir afirmaba: los judíos «nos matan y 
nos castigan cuando tienen el poder» (4pol. 1 31, 5), y es que el 
enfrentamiento entre judíos y cristianos ya era un enfrentamiento 
abierto. Sin embargo, no hay evidencia de que se emitiese un edicto 
anticristiano bajo Nerón o que la persecución fuera más allá de 
Roma. 


Eusebio de Cesárea (HE III, 17) habla de una persecución 
en tiempos de Domiciano, y Dión Casio (LXVII, 14, 1-2) nos dice 
que este emperador «hizo matar, entre otros muchos, al cónsul Fla- 
vio Clemente, aunque era primo suyo y tenía como esposa a Flavia 
Domitila, que también era familia del emperador. La acusación pre- 
sentada contra ellos fue de ateísmo; y bajo esta misma acusación 
fueron condenados otros muchos que seguían costumbres de los 
judíos». Se ha querido ver aquí una persecución a los cristianos 
(Sordi, 2017:76-86), aún no siempre bien diferenciados, a ojos ro- 
manos, de los judíos. Acaso la aplicación más rigurosa del fiscus 
judaicus? implicó a los cristianos, que en este momento hicieron 
lo posible para no ser confundidos con los judíos. 


Brian Jones, en una biografía de Domiciano, pone en duda 
que Clemente o Domitila fueran cristianos y afirma que si «algunos 
cristianos se encontraban entre los ejecutados o desterrados, por 
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Domiciano durante los años 90 eso difícilmente constituye una per- 
secución» (1992:117). 


Hay otros testimonios, aunque escasos y poco explícitos 
sobre la pretendida persecución bajo Domiciano. Uno de esos am- 
biguos testimonios es una referencia en la carta de Plinio el Joven 
dirigida a Trajano, en la que dice: «No he participado nunca en 
procesos contra los cristianos» (Lib. X, Epist. 96, 1), de lo que se 
podría deducir que, tiempo atrás, en la Roma de Domiciano se lle- 
vaban a cabo esos juicios. Por otra parte, la hostilidad anticristiana 
durante el reinado de Domiciano, especialmente en Asia Menor, 
ha estado frecuentemente vinculada a la datación e interpretación 
del Apocalipsis de Juan. También Tertuliano pensó en el emperador 
Domiciano como un segundo Nerón (Apol. 5, 4). Pero aunque Do- 
miciano es recordado en los textos cristianos como un emperador 
perseguidor, poca evidencia externa lo confirma explícitamente. 


Hacia el año 112-113 Plinio el Joven, destinado en Bitinia 
como gobernador, se encontró con un aluvión de denuncias anóni- 
mas contra los cristianos de esa provincia. El probo funcionario 
tuvo que juzgar a un gran número de acusados que se negaban a 
hacer sacrificios a los dioses del Imperio, lo que podía suponer 
pena de muerte. Guiado por la prudencia se decidió escribir al em- 
perador Trajano pidiéndole consejo sobre la legislación en que 
debía apoyarse la instrucción de esos procesos. Esta es la demos- 
tración más clara de que no existía una ley promulgada por Nerón 
condenando la profesión de la fe cristiana. La respuesta del empe- 
rador también fue dictada por una severa prudencia: había que cas- 
tigar al cristiano que no se arrepintiese, pero no se debía buscarlo 
ni prestar atención a las denuncias anónimas. 


Plinio terminó por clasificar a los acusados en tres clases: 
los que negaban haber sido cristianos, que eran inmediatamente li- 
berados, los que se retractaban de su confesión cristiana que tam- 
bién obtenían la libertad y los que se mantenían firmes en su 
fe. Solo estos últimos fueron ejecutados o enviados a Roma si eran 
ciudadanos romanos. Podríamos pensar, por el tono general del es- 
crito, que Plinio encontró más apóstatas que mártires, pues pro- 
clama en su carta que la «enfermedad» puede ser detenida y curada 
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tan solo presionando un poco y ofreciendo el perdón a los que ne- 
gasen pertenecer activamente al movimiento. Esto aclara la para- 
doja en la que se movió el Estado romano, que declaraba 
oficialmente un crimen el cristianismo, pero lo castigaba solo en 
casos de una denuncia precisa o de una autoinculpación, es decir, 
cuando el cristiano declaraba espontáneamente, y de modo des- 
afiante, ser cristiano, convirtiéndose así en conffesor? 


Con Adriano y Antonino la situación apenas si cambió; pa- 
rece, sin embargo, que el primero de ellos insistió, en el llamado 
«Rescripto de Adriano», sobre las garantías de que debían gozar 
los cristianos que fueran presentados ante los tribunales.'” 


La actitud de los Antoninos frente a los cristianos no fue 
distinta de la de sus predecesores; sin embargo, la presión de una 
opinión pública hostil actuó sobre los magistrados para que se mos- 
traran rigurosos, y los emperadores preocupados por no enfrentarse 
a esa opinión pública, pero convencidos al mismo tiempo de la nula 
peligrosidad política de los cristianos, intentaron limitar los efectos 
de una aplicación indiscriminada de la ley. 


El poder imperial definirá el carácter individual del delito 
y prohibirá la búsqueda de cargos, oscilando entre las interpreta- 
ciones de la regla trajana más favorables (Adriano) y las más rigu- 
rosas (Antonino Pio), hasta la llegada de Marco Aurelio al trono, 
con el que se produce un recrudecimiento de las ejecuciones, tal 
vez debido al inicio de la crisis, que terminará por dar paso a un 
compromiso, que caracterizará toda la era Severiana. 


Durante este período se produjeron algunos martirios muy 
significados. La correspondencia de Ignacio obispo de Antioquía 
se ha fechado tradicionalmente en el reinado de Trajano (98-117), 
(Ruiz, 2002:305 y ss), aunque algunos retrasan su martirio en 
Roma hasta el gobierno de Adriano (117-138) (Holmes, 2007:170). 
El martirio de Policarpo obispo de Esmirna también es muy difícil 
de fechar; pero la mayoría de los estudiosos se inclinan por 
155/156, bajo Antonino Pio (Teja, 2003:303) aunque Eusebio lo 
coloca en el reinado de Marco Aurelio (HE. IV, 15, 1). 
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Durante el mandato del emperador filósofo se registraron 
un cierto número de martirios. Justino fue decapitado en Roma en 
el año 165. Pero la persecución más conocida es la que se produjo 
en la comunidad de Lugudun (Lyon) y en Vienne (HE V, 1- 2), po- 
siblemente relacionada con el culto a Cibeles ya que había sido de- 
cretado en Lyon como culto oficial en el 160, y esto pudo precipitar 
la persecución. Según Hatt (1959:312), se trató de una «especie de 
ajuste de cuentas entre dos comunidades religiosas rivales, ambas 
asiáticas, ambas fanáticas, una de las cuales, la de la Gran Madre 
Cibeles, gozaba de la protección oficial». Cracco Ruggini, apunta 
otra causa vinculada al deterioro económico y social de aquella 
época. Para esta historiadora el bandidismo que infectaba la Galia 
y las incursiones de Materno, del que ya hemos hablado, habrían 
provocado desordenes, y como consecuencia controles más severos 
por parte de las autoridades, lo que habría generado problemas a 
las asociaciones profesionales, que utilizaron la «secta» cristiana, 
—de extracción predominantemente greco-asiática— como chivo 
expiatorio de los comerciantes y artesanos galos (Cracco, 1978:88- 
91). 


La leyenda de los mártires de Lyon está sin duda coloreada 
por la fantasía de los hagiógrafos cristianos. Según la leyenda, la 
multitud de lugudunianos, indignada por la reticencia de los cris- 
tianos a responder a las preguntas de los jueces y renunciar a su 
fe, exigió torturas y ejecuciones públicas en el anfiteatro. Entre los 
ejecutados se encontraban personas de diferentes estratos sociales: 
la esclava Blandina, quien, según la tradición, mostró un valor ex- 
traordinario, y su señora, así como un médico, un abogado y un 
diácono de Vienne. Pero la persecución afectó a un grupo de cris- 
tianos relativamente pequeño, no llegó a superar las 48 víctimas 
(Deschner, 1990:160) por lo que se preservó la comunidad cristiana 
en Lyon. Los cristianos que permanecieron en libertad mantuvieron 
relaciones con sus hermanos arrestados, e incluso lograron trans- 
mitir desde la prisión su opinión sobre la pretendida herejía mon- 
tanista que se estaba extendiendo en ese momento. 


Después de la persecución, el obispo de Lugudun fue el fa- 
moso IÍreneo, que escribió un extenso tratado Contra las 
herejías. lreneo era originario de Asia Menor, y estaba asociado 


Historia de un malentendido 247 


con cristianos galos, la mayoría de los cuales provenían de las pro- 
vincias orientales de habla griega (los nombres de los mártires, en 
general, eran griegos). 


S1 bien el reinado de Cómodo presenció casos de persecu- 
ción, sobre todo en Africa, la situación de los cristianos mejoró 
algo. Como ya sabemos, Marcia, favorita del emperador, obtuvo 
la liberación de los condenados a las minas de Cerdeña, entre los 
que se encontraba Calixto. 


Los comienzos del siglo II fueron relativamente tranqui- 
los. En 202, según las reconstrucciones históricas, Septimio Severo 
prohibió la conversión al judaísmo y al cristianismo. Sin embargo, 
Tertuliano afirma que Severo requería a cristianos sanadores en su 
palacio; el asistente de su hijo siendo niño era cristiano (4d Scap. 
4, 5), y el propio emperador rescató altos cargos de la jerarquía 
cristiana de la violencia popular. En el norte de Africa, la peor parte 
parece haber recaído sobre los catecúmenos. La Passio de Perpetua 
narra la ejecución de una joven de algún rango, Perpetua, y de su 
esclava Felícitas (Musurillo, 1972:106-132). 


A la muerte de Septimio Severo, la persecución, que ya se 
había amortiguado, se calmó por completo; aunque se registraron 
algunos casos de violencia en Africa, con Caracalla; y en Roma el 
año 222 tras la muerte de Heliogábalo también hubo tumultos an- 
ticristianos de los que fue víctima Calixto. Realmente en la época 
de los Severos, ya se pueden apreciar los primeros síntomas de que 
el cristianismo y el poder estatal estaban llamados a entenderse, 
anticipando la política constantiniana en un siglo. Los cristianos 
disfrutaron de una abierta tolerancia bajo Alejandro Severo (222— 
235) y Felipe el árabe (244-249). 


Según la Historia Augusta (29, 2) Alejandro Severo tenía 
en su larario a Cristo, junto a Abrahán y Orfeo, y su madre Julia 
Mamea tuvo como asesor espiritual al cristiano, Julio Africanus, 
antiguo oficial del ejército, amigo de Alejandro Severo y primer 
cronógrafo cristiano conocido. Mientras que Eusebio (HE VI, 34) 
sostiene que Felipe el árabe (emperador de 244-249) era cristiano, 
aunque los estudiosos dudan de esta afirmación (Argúelles, 2013). 
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Es cierto que Bajo Maximino en 235-236, se tomaron al- 
gunas medidas represivas pero tales medidas no causaron dema- 
siado efecto. En Roma, el obispo Ponciano y su rival, Hipólito, 
fueron desterrados. En Capadocia hubo una violenta persecución, 
no a consecuencia de órdenes imperiales sino como resultado de 
la violencia popular que encontró aprobación y apoyo por parte del 
gobernador. 


Después de Maximino y hasta los tiempos de Decio, los 
cristianos vivieron en paz; aún más, parece que gozaron del favor 
de Felipe el Arabe. En definitiva, durante la primera mitad del siglo 
III las comunidades cristianas conocieron una época de tranquili- 
dad. Pero como ya sabemos la situación se estaba deteriorando 
como efecto de la crisis. En aquellos momentos el Imperio estaba 
seriamente amenazado en sus fronteras, y en el interior se hacía 
evidente una profundo marasmo sobre todo en el plano económico. 
Esto facilitó que muchos creyeran encontrar remedio a los proble- 
mas que aquejaban al Imperio en la vuelta a las antiguas tradiciones 
religiosas que en el pasado habían asegurado la prosperidad y la 
fuerza de Roma. Ese clima facilitó las persecuciones de la segunda 
mitad del siglo III y comienzos del IV. 


En el año 250, Decio promulgó un edicto ordenando que 
todos los ciudadanos sin excepción hicieran sacrificios a los dioses 
del Imperio. El objetivo era eliminar cualquier elemento perturba- 
dor que obstaculizar la restauración de la religión romana tradicio- 
nal, pero también perseguía lanzar un mensaje frente a cualquier 
forma de disidencia, alimentando a la par en las gentes la idea de 
que determinados segmentos de la sociedad romana podían ser los 
causantes de la inestabilidad que se estaba padeciendo. La prueba 
de lo que decimos es que el edicto no mencionaba expresamente a 
los cristianos. 


Mediante este edicto de Decio se instauraba la obligación 
atodos los ciudadanos libres del Imperio de realizar públicamente 
sacrificios y libaciones por los dioses tradicionales. La pena para 
aquellos que se negaran a realizarlos, era la muerte (Frend, 
1965:407). Muchos cristianos no se sometieron y murieron, bien 
porque fueran condenados a la pena capital (lo que parece poco 
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probable), bien porque los malos tratos infligidos les causaran la 
muerte. Pero también fueron muchos los que hicieron sacrificios 
paganos (los sacrificati); otros, se limitaron a quemar incienso de- 
lante de los altares (los thurificati), y algunos obtuvieron, mediante 
pago en dinero, certificados acreditativos de que habían sacrificado 
alos dioses (los libellatici). Se han conservado algunas decenas de 
estos libelli"! o escritos exculpatorios. 


La persecución se extendió por Asia, Egipto y, segura- 
mente, las Galias. En África causó algunas víctimas, mientras que 
otros optaban por refugiarse fuera de las ciudades para escapar a 
ella, como el mismo Cipriano, obispo de Cartago. La táctica llegó 
a ser tan habitual que los teólogos se las ingeniaron para encontrar 
una justificación espiritual, basada en la retirada de Jesús a Getse- 
maní antes de la Pasión. Por lo tanto, para los cristianos la huida 
era un acto honorable de supervivencia, que les permitía entregarse 
a la providencia de Dios, no un acto de debilidad o cobardía. 


El bueno de Cipriano, obviando su fuga, dio testimonio de 
los muchos correligionarios que se apresuraron a renegar de la fe. 
«A las primeras amenazas y fieros del enemigo una gran parte de 
los hermanos renegó de la fe y cayó en tierra, no por la violencia 
de la persecución, sino rendidos de su propia flaqueza (...) Hubie- 
ras visto cómo iban de grado corriendo al tribunal: como ellos mis- 
mos se apresuraban a meterse en el matadero, no de otro modo que 
si lo hubiesen deseado desde muy allí, y se hubiesen aprovechado 
gustosos de la ocasión que se les presentaba, y al parecer habían 
estado aguardando» (Sobre los que cayeron, 1) 


Con la muerte de Decio en julio del año 251, la persecución 
cejó, pero dejó un rastro de apostasías que acarrearon numerosos 
problemas de orden disciplinario en el seno de la Iglesia. Varios 
cismas, como los novatianos y donatistas, —de los que hablaremos 
más adelante— se centraron en la respuesta adecuada que se debía 
dar a los miembros de la iglesia que habían renunciado a su fe y 
luego se habían arrepentido. Los que se rindieron ante la presión 
imperial eran los lapsi, y como en tiempos de Calixto, resurgieron 
dos posturas sobre qué hacer con ellos. O bien eran excluidos de- 
finitivamente, como pretendía Novaciano en Roma, o bien se les 
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volvía a admitir sin ninguna condición, solución por la que abogó 
Novato en Cartago. Finalmente prospero la postura por la que ya 
había optado Calixto en su día, se impuso a los lapsi una larga pe- 
nitencia antes de volverlos a admitir en la comunidad de fieles. 


Al comienzo de su reinado, Valeriano se mostró bastante 
favorable a los cristianos, pero después, bajo la influencia de Ma- 
crino, que administraba las finanzas del Imperio, cambió de actitud. 
Como el Imperio tenía graves problemas de tesorería, Macrino pro- 
puso la adopción de medidas persecutorias acompañadas de con- 
fiscaciones para intentar resolver las dificultades económicas. 
Valeriano promulgó, en agosto de 257, un edicto en él que se or- 
denaba a la jerarquía cristiana el sacrificio a los dioses; si se nega- 
ban debían ser condenados al exilio. Prohibió asimismo que los 
cristianos practicaran públicamente su culto. Al año siguiente, un 
segundo edicto reforzó las primeras medidas; los miembros de la 
jerarquía que se hubieran negado a hacer sacrificios habían de ser 
condenados a muerte, y los senadores y los équites cristianos de- 
bían ser degradados, una vez confiscados sus bienes, y condenados 
también a muerte si se obstinaban en no participar en el culto im- 
perial (González, 2005:65). Las mujeres de la alta sociedad eran 
condenadas al exilio y a la pérdida de su fortuna. De este segundo 
edicto no pudo librarse Cipriano de Cartago y acabó muriendo 
como mártir. 


Para Sordi esta persecución tuvo un carácter particular. El 
hecho de que los decretos contemplaran explícitamente solo a los 
miembros de la jerarquía eclesiástica y a los laicos pertenecientes 
a las clases dominantes significaba que esos eran los estratos socio- 
políticos que se quería reprimir de manera particular. A diferencia 
de sus predecesores Valeriano había comprendido que la Iglesia 
como institución se estaba convirtiendo en un contrapoder efectivo; 
sin que podamos olvidar la vertiente económica del decreto que 
suponía la expropiación de los bienes eclesiásticos. Pero es cierto 
que con Valeriano el Estado romano tomó nota por primera vez a 
nivel oficial de la existencia de la Iglesia como una entidad de peso, 
y tanteó su posible eliminación (Sordi, 2017, 152-154). En este 
sentido la política religiosa de Valeriano (053- 260) supondrá un 
viraje respecto a Decio. Valeriano atacaba a la jerarquía cristiana, 
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en lugar de dirigirse al conjunto de los cristianos, le preocupaba la 
estructura de poder y no tanto las creencias particulares. Según 
Frend (2008:515) «El objetivo de la persecución era destruir la 
iglesia, financiera y socialmente, al privarle de sus propiedades y 
al impedir que su liderazgo funcionara. El primer objetivo era com- 
prensible ya que en unos pocos años, la moneda común, el antoni- 
nanus, había sufrido una devaluación catastrófica». 


En 258 el Papa Sixto II fue martirizado, junto con cuatro 
de sus diáconos, probablemente, en la catacumba de Calixto. Pero 
para entonces los enterramientos cristianos que administró en su 
día el Papa esclavo se estaban multiplicado y creciendo, como lo 
demuestran las excavaciones en el «Cementerio de los dos lara- 
rios», donde, desde el año 260 hasta la última gran persecución de 
principios del siglo IV, se creó una necrópolis cristiana, con una 
red de aproximadamente 2 km. de galerías que cubren 1,2 Ha, con 
cerca de 9000 tumbas para una ciudad que podría tener de 30 a 
50.000 fieles, según las estimaciones de Guyon (1987). El sucesor 
de Sixto II, el Papa Dionisio (259-268) reguló los lugares de ente- 
rramiento cristianos, y al final del siglo cada parroquia tenía su ce- 
menterio. 


La persecución de Valeriano tuvo pues unos efectos limi- 
tados, y para la temprana historiografía cristiana lo más importante 
de la misma será la interpretación que dé sobre el dramático final 
del perseguidor. Que el emperador Valeriano acabara sus días como 
esclavo de los persas, alimentará entre los cristianos la idea de una 
justicia divina, algo que se vio reforzado con la tolerancia mostrada 
por su sucesor Galieno. Para el primer historiador de la Iglesia «[... 
] la celestial mano de Dios protegía y custodiaba a su propio pueblo 
porque en realidad lo merecía» (HE VIII, 1, 6). 


Galieno, hacia el año 260, promulgó un edicto de toleran- 
cia, conocido únicamente por un rescripto del año 262 a los obispos 
de Egipto; en él se ordenaba la restitución de los lugares del culto 
y de los cementerios a los cristianos, reconociendo así, implícita- 
mente, la propiedad eclesiástica. Con ello se volvió a la situación 
anterior a los edictos de Valeriano y empezó para la Iglesia un pe- 
ríodo relativamente largo de tranquilidad, hasta el comienzo del 
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siglo IV. Si el cristianismo gozó de una amplia tolerancia durante 
esta época, las tendencias monoteístas dieron un paso más con el 
edicto de Aureliano en 274 que instituía al Deus Sol Invictus como 
la divinidad oficial del Imperio Romano. 


Éste período suele conocerse por los cristianos con el nom- 
bre de «la pequeña paz de la Iglesia». Durante el mismo continuó 
la penetración del cristianismo en las altas capas de la sociedad y 
del poder. Fue, sobre todo, entre estos estratos de la población 
donde apareció lo que se ha dado en denominar «semicristia- 
nismo»: personas, «que, aunque son cristianas, toman parte en las 
representaciones festivas paganas, (...) en las que pretenden indagar 
la vida de los hombres y su acontecer a través del curso de las es- 
trellas, o por el vuelo de los pájaros, o de todo lo que se puede ver 
en el mundo». El obispo de Cartago Cipriano denunciaba que un 
colega español había asistido «a menudo a convites impuros y ver- 
gonzosos de los gentiles en una asociación» (£pist. 67, 6). Eviden- 
temente, el obispo de León-Astorga, que era a quien se refería 
Cipriano, pertenecía a un círculo pagano que se reunía determina- 
dos días en banquetes en los que, naturalmente, se celebrarían tam- 
bién ceremonias religiosas. 


El sínodo de la ciudad española de Elvira (Granada), a co- 
mienzos del siglo cuarto, condenó a sacerdotes del culto al empe- 
rador (flamines) que se habían bautizado y seguían haciendo 
sacrificios paganos a pesar de ello. Y es que ciertas formas de «se- 
micristianismo» resultaban inevitables desde las exigencias mun- 
danas. Existían gobernadores provinciales que eran cristianos, e 
incluso los había en la misma corte imperial. En una muestra de la 
clase senatorial de finales del siglo III en Frigia, el 10% podría 
identificarse claramente como cristianos, lo que suponía al menos 
el doble del porcentaje de cristianos que había en el Imperio 
(McKechnie, 2019:236). 


Un buen ejemplo de compenetración institucional entre la 
Iglesia y el poder político nos la ofrece el caso de Pablo de Samo- 
sata. Este era obispo de Antioquía al tiempo que ocupaba un alto 
cargo de la administración romana en la provincia. Condenado por 
la Iglesia como hereje y depuesto por un concilio en el 268, se negó 
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a abandonar su cátedra episcopal. El resto de los obispos, ante la 
resistencia que ofrecía, recurrieron al emperador Aureliano, que 
ordenó que los edificios episcopales fueran restituidos a aquellos 
cristianos apoyados por el obispo de Roma, o como dice Eusebio: 
«a aquellos con quienes estuvieran en correspondencia epistolar 
los obispos de la doctrina de Italia y de la ciudad de Roma. Así es 
que el hombre antes mencionado (Pablo), con extrema vergúenza 
suya, fue expulsado de la iglesia por el poder mundano» (HE VIL 
30, 19). En esta decisión, jugó un papel fundamental el aspecto po- 
lítico; las disputas teológicas de los cristianos sobre la naturaleza 
de Jesús apenas le interesaban a Aureliano, que acababa de derrotar 
a Zenobia y estaba encantado de deponer al obispo patrocinado por 
ella, y además, probablemente quería obtener el apoyo de líderes 
cristianos de la capital. Pero este hecho constituye una clara prueba 
de que el emperador reconocía al episcopado romano como auto- 
ridad de la ortodoxia cristiana. Aureliano al sancionar desde el 
poder político lo que establecía el obispo de Roma buscaba tam- 
bién garantizar la unidad del Imperio en torno a su capital, consi- 
derando que las instituciones cristianas debían responder a los 
modelos de las instituciones imperiales. De hecho los gobernadores 
de la provincia y los magistrados cristianos estaban exentos del 
culto a los dioses (HE VIII, 1, 2) lo que nos indica el grado de pe- 
netración del cristianismo en las estructuras de poder. 


Esta situación de concordia se prolongó desde 260 hasta el 
vigésimo año del reinado de Diocleciano. Este emperador no pa- 
rece haber manifestado inicialmente rechazo a los cristianos, ya 
que había permitido construir una gran iglesia frente a su mismo 
palacio; pero como gran reformador que fue debía aspirar a dotar 
al Imperio de estructuras de gobierno uniformes y duraderas. 


El establecimiento de la tetrarquía fue seguido por otras 
medidas que promovían, en todos los órdenes, un centralismo au- 
toritario, presididas por la nostalgia del glorioso pasado del Impe- 
rio. Diocleciano perseguía ese retorno a la «Edad de Oro» romana 
movido por los valores tradicionales, fue esto lo que precipitó el 
choque con el cristianismo, que se afirmaba como una ideología 
más moderna que las desgastadas creencias politeístas. 
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En una ceremonia oficial, se afirmó que los aurúspices no 
habían podido interpretar las entrañas de los animales sacrificados 
porque los cristianos habían hecho la señal de la cruz. Esto vino a 
confirmar que los cristianos se columbraban como un contrapoder 
desleal. Diocleciano depuró a los cristianos del ejército, de la corte 
y de los altos cargos, y decretó que las iglesias fueran derruidas y 
las escrituras cristianas confiscadas y quemadas. Finalmente dis- 
puso que todos los habitantes del Imperio sacrificaran a los dioses. 


Lo cierto es que no tardó en correr la sangre; apenas fijado 
el edicto en los muros de Nicomedia, entonces la capital imperial, 
fue arrancado y destrozado por un cristiano fanático, que sería 
arrestado y condenado a muerte. Además, un incendio en el palacio 
imputado a los cristianos dio pie para recrudecer las medidas re- 
presivas. En Nicomedia hubo muchos mártires: el obispo, algunos 
sacerdotes de su diócesis y varios dignatarios que pertenecían a la 
casa del emperador. Estas medidas se centraron principalmente en 
Nicomedia-Bitinia, Palestina, Egipto y el norte de África. Pero la 
llamada «Gran persecución» dejó á áreas como Britania, Galia e His- 
pania relativamente intactas. 


Esta persecución contra los cristianos, por su carácter in- 
discriminado, no dio el resultado que se buscaba. Por el contrario, 
provocó simpatías por los cristianos en muchas personas abruma- 
das por la burocracia de Diocleciano. Para entonces, la Iglesia es- 
taba lo suficientemente organizada para guardar sus libros, brindar 
refugio a los que se escondían y asistencia a las víctimas y sus fa- 
milias. A veces las órdenes imperiales eran ejecutadas tardíamente 
y sin mucho vigor; en otros casos, los funcionarios se contentaban 
con confiscar los libros heréticos en lugar de los escritos conside- 
rados ya como canónicos; incluso, en ocasiones, se dejaba en li- 
bertad a los cristianos, como si hubieran cumplido la orden de 
sacrificar a los dioses. No obstante, Moss (2013:154) sostiene que 
las leyes de Diocleciano fueron «el primer y único período de per- 
secución que encaja con las nociones populares sobre la persecu- 
ción en la Iglesia primitiva». 


En 305, Diocleciano renunció al poder, y en 311 uno de sus 
sucesores, Galerio, firmó un edicto de tolerancia en favor del cris- 
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tianismo que decía: «En consecuencia, y de acuerdo con la indul- 
gencia que les manifestamos, los cristianos tendrán que rogar a su 
dios por nuestra salvación, la del Imperio y la suya propia, con el 
fin de que la integridad del Estado sea restablecida en todo lugar y 
ellos puedan gozar una vida tranquila en sus hogares» (Lactancio. 
De mort. pers. 34, 5). Realmente, el cristianismo que acabará 
siendo el triunfante, rogaba por el Imperio prácticamente desde sus 
inicios. 


Frend estima que un total de 3000 a 3500 cristianos fueron 
víctimas de esta persecución en el período del 303 al 305. Pero no 
sabemos cuántos de estos fueron mártires voluntarios, ya que al- 
gunos buscaron activamente ese fin, lo que produjo «una cantidad 
asombrosamente grande de voluntarios del martirio» (De Ste 
Croix, 2006:130). Dodds (1965:134-135) afirma: «hay motivos 
para pensar que durante aquellos siglos fueron muchos los que, 
consciente o inconscientemente, estaban enamorados de la muerte. 
Para tales individuos, la perspectiva del martirio, que llevaba con- 
sigo la fama en este mundo y la bienaventuranza en el otro, venía 
a ser un atractivo más del cristianismo».!* Fenómenos político-re- 
ligiosos recientes actualizan ese tipo de creencias. 


Tertuliano narra un caso en el que unos cristianos se pre- 
sentaron ante Arrio Antonino, procónsul de la provincia de Asia 
bajo Domiciano, pidiéndole ser martirizados. El procónsul ejecutó 
a algunos pero despidió a los demás, diciéndoles que si realmente 
querían morir, simplemente deberían saltar desde un acantilado o 
colgarse ellos mismos. (4d Scap. 5). Según Prudencio (Peristepha- 
non II, 125-130), durante la «Gran persecución», una niña de doce 
años llamada Eulalia, en un gesto de clara provocación, escupió en 
la cara al gobernador y pateó un altar pagano, con el fin de ser con- 
denada a muerte.'* 


El martirio era una forma de imitar a Cristo (imitatio 
Christi), una identificación personal de la unión con él. Los márti- 
res testimoniaban que el drama de la salvación no se limitó al Gól- 
gota, sino que continuaba representándose en las vidas de los 
cristianos a lo largo del tiempo. 
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Es muy difícil precisar el número de víctimas en el conjunto 
de las persecuciones. Orígenes, él mismo víctima de persecución, 
confiesa: «han muerto, a tiempos, unos pocos y muy fácilmente 
contables por la religión cristiana» (Cont. Cel. 1, 8), pero como 
puntualiza muy acertadamente MacMullen «lo que contó más fue 
su impacto y cómo fueron percibidas estas muertes» (1984:136). 


De hecho más allá de las víctimas y de su número las per- 
secuciones sirvieron para impulsar y estructurar a la naciente Igle- 
sia. Keith Hopkins (1998:197) va más lejos cuando afirma que los 
cristianos necesitaban las persecuciones o sus historias «para ali- 
mentar un sentido de amenaza y victimización, sin que se hubiera 
producido nunca un peligro real de extinción colectiva». 


Incluso se podría afirmar que las persecuciones contribu- 
yeron a cohesionar distintas tendencias enfrentadas, que ante el pe- 
ligro común supieron olvidar sus diferencias. Este fue el caso del 
«antipapa» Hipólito que en las minas de Cerdeña se reconcilio con 
la corriente que representaba Ponciano, el otro Papa también con- 
denado en la isla; o el caso de Cipriano y Esteban. La iglesia de 
Roma, encabezada por el Papa Esteban, reconocía la validez del 
bautismo administrado por herejes y a los conversos no se les vol- 
vía a bautizar, sino que se les admitía directamente mediante el ri- 
tual de la imposición de manos. Esta discrepancia estuvo a punto 
de provocar un cisma entre Roma y el obispo de Cartago, Cipriano, 
pero el estallido de la persecución, de Valeriano, donde murieron 
Esteban (257) y Cipriano (258), hizo que se restableciera la paz 
entre ambas iglesias. Aunque también hemos de tener en cuenta 
que no todas las víctimas de estas persecuciones fueron reconoci- 
das como mártires por la Iglesia triunfante. Según el Sínodo de 
Laodicea (Frigia), del siglo IV, muchos de los que perecieron eran 
«falsos mártires» (Canon XXXIV), refiriéndose sobre todo a los 
montanistas que habían muerto en la persecución. 


No obstante, el relato sobre la persecución y el martirio se 
convirtió en un poderoso elemento de propaganda para la Iglesia 
que iba a acabar triunfando. Moss (2013, Chronicle) apunta: «Los 
mártires eran figuras tan seductoras porque su disposición a sufrir 
y morir los convertía en testigos irrebatibles y representantes per- 
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suasivos de la iglesia.» Era un tipo de literatura popular que servía 
para captar simpatizantes y adeptos que aún no estaban integrados 
efectivamente en las asambleas. Sirvieron también para vertebrar 
una identidad comunitaria. Al considerar el martirio como el «na- 
cimiento» a una nueva vida, las comunidades comenzaron a con- 
memorar colectivamente los «cumpleaños» (natalicia) de la muerte 
de sus mártires, como aniversarios de su inmortalidad. 


Su ejemplo llevó también a una forma alternativa de auto- 
ridad personal fuera de los parámetros del cargo o la ordenación. 
Judith Perkins (1995:189-192) sostiene que toda la retórica del su- 
frimiento comenzó a perfilarse —además de la primacía econó- 
mica— como componente necesario del liderazgo cristiano. Los 
«confesores» tuvieron influencia en y entre las iglesias. Mientras 
que, los que habían perecido, fueron investidos de poderes espe- 
ciales de intercesión. Como dijo Peter Brown (1981:61) «los már- 
tires habían demostrado, ser verdaderos siervos de Dios, y podían 
interceder por sus semejantes más cerca de Dios que los mismos 
ángeles»; tal y como reza una lápida de época temprana: «¡Pablo 
y Pedro, pedid por Nativus en la eternidad!» (ILCV, 2333). Los 
cuerpos de los considerados mártires eran vistos como conductos 
de tal poder, y los miembros de la Iglesia comenzaron a reunir re- 
liquias corporales y, finalmente, a venerarlas. 


Aproximadamente por esa época tiene su origen también 
la veneración de los santos que no habían dado testimonio ni como 
mártires, ni como confesores. Peter Brown alude a la función social 
de los santos para explicar su «ascenso» sobre todo en el siglo IV, 
cuando ya no había mártires, al menos en el Imperio. Los santos 
vinieron a cristianizar el sistema de patrocinio tan arraigado en la 
antigiiedad, asumiendo las funciones de protección y salvaguarda 
del individuo y de la comunidad que antes habían asumido los 
hombres poderosos. La intercesión del mártir producía en el cielo 
lo que el patrón terrenal conseguía en el mejor de los casos para su 
cliente: seguridad, en el caso del santo en la salvación eterna, y ali- 
vio ante las dificultades cotidianas. El santo o la santa disponían 
de poder sobre la sociedad circundante, y los milagros que se con- 
taban de ellos eran sólo una parte de su influencia sobre el entorno, 
comparable o superior a la de un patrón terrenal. Para Brown la 
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génesis y el desarrollo del culto de los santos respondió a la cons- 
trucción de una base de poder dentro de la elite cristiana. 


La hipótesis quedaría corroborada, al menos en parte, por 
un análisis sociológico realizado alrededor de 1950 que demostraba 
que de los 2.489 santos conocidos en la Iglesia católica romana, 
en aquel momento, sólo el 5 por 100 provenía de las clases bajas, 
clases que eran más del 80 por 100 de la población de Occidente 
(George, K. y C. H., 1953). 


Junto con la fe en el poder milagroso e ilimitado de los san- 
tos, se formaron ideas sobre el poder de las fuerzas del mal. Las 
creencias paganas en los demonios ya dentro del cristianismo se 
fusionaron con las nociones de «príncipe de las tinieblas», el de- 
monio, Satán el adversario de Dios, que se remontaban al 
judaísmo.'* 


La dura realidad de los tiempos de persecución, y la dispo- 
sición de muchos a aceptar la hazaña del martirio, también contri- 
buyó a fomentar una cultura ascética que relativizaba el bienestar 
o la belleza, contraponiendo una vida de austeridad y sacrificio a 
la de la comodidad y lujo. «La situación social de los primeros cris- 
tianos —dice Bychkov (1981:230)— determinó en gran medida 
sus ideales estéticos». «No sé, —escribió Tertuliano—, si las 
manos, acostumbradas a las pulseras, resistirán la severidad de los 
grilletes; no sé si las piernas adornadas con el periscelio (joya para 
el tobillo) aguantaran después el dolor de las cuerdas. Me temo 
que, un cuello cargado de esmeraldas y diamantes retrocederá 
frente a la espada. Por lo tanto, queridos míos, nos acostumbrare- 
mos a los sufrimientos y así no los sentiremos cuando llegue el 
caso» (De cult. fem. Il, 13)» En este sentido Cipriano llegaba a ser 
mucho más explícito. Solo cuando la carne sufría el tormento de 
los perseguidores, cuando la mujer se mostraba más valiente que 
los hombres que la atormentaban, cuando su cuerpo soportaba la 
tortura con fuego, hierro o cruz, y no se acobardaba ante los col- 
millos de los animales feroces, sólo entonces se engalanaba con 
los más bellos adornos. «Estos son los preciosos collares de la 
carne», exclamaba Cipriano, «¡estas son las verdaderas joyas que 
adornan el cuerpo!» (De hab. virg. 5). 
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En definitiva, las políticas persecutorias habían fracaso pro- 
duciendo el efecto contrario y el Imperio no podía oponer ninguna 
alternativa con peso a la pujante ideología cristiana. Nadie estaba 
dispuesto a morir por Júpiter pero podían resultar muy útiles aque- 
llos que estaban dispuestos a morir por Cristo. Esto selló el destino 
definitivo de los dioses tradicionales como los protectores privile- 
glados del Imperio. 


Una manifestación del vigor de esa nueva ideología fue el 
relato literario que el cristianismo supo construir sobre las mani- 
festaciones persecutorias. Algunos de estos relatos han sido llama- 
dos pasiones o martiria, narrando los últimos días de sufrimiento 
y otros son conocidos como acta o gesta, centrados en procedi- 
mientos judiciales. 


Estos relatos recurren a modelos anteriores, como las na- 
rraciones judías sobre Daniel en el foso de los leones o de los már- 
tires macabeos, y responden a una estrategia retórica que combina 
teología con tradiciones comunales, materiales bíblicos y arqueti- 
pos hagiográficos. A principios del siglo pasado Delehaye 
(1907:112), decía que los acta o gesta eran presumiblemente los 
más veraces de estos relatos, con «escenas dramáticas diseñadas 
por los hagiógrafos para enfatizar el heroísmo del sacrificio, donde 
el mártir posa como si estuviera en un escenario, y pronuncia un 
discurso con perfecta corrección académica. De hecho, resulta fácil 
que los reconozcamos como auténticas “actas consulares”. Pero te- 
nemos que admitir a regañadientes que existen muy pocas». Moss, 
en la actualidad, reduce la verosimilitud histórica de toda la litera- 
tura martirial a seis relatos: el Martirio de Policarpo, los Hechos 
de Ptolomeo y Lucio, los Hechos de Justino y sus compañeros, 
la Carta de Lyon, los Hechos de los Mártires Scillitanos y la Pasión 
De Perpetua y Felicitas. Sin embargo, lo importante en este tipo 
de literatura, más allá de su veracidad, es como en ella se enfatizaba 
la perseverancia, la resistencia comportamental de las víctimas, 
empeñadas hasta la muerte en una lucha abierta por sus creencias 
frente a sus adversarios. En ese sentido los mártires se describían 
en términos heroicos, y el martirio se presentaba como espectáculo 
público, no muy alejado de las luchas de gladiadores.'* Para el cris- 
tianismo estas confrontaciones eran batallas que los mártires, des- 
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critos como militi Christi («soldados de Cristo»), libraban en las 
arenas de los anfiteatros obteniendo el triunfo de su fe a través de 
su resignación ante el suplicio. 


Los autores cristianos utilizaron la retórica de la paradoja 
para presentar la debilidad y aparente derrota de los mártires como 
una victoria de Cristo. Buen ejemplo de este modelo nos lo ofrece 
la carta que las comunidades de Vienne y Lyon remitieron a las de 
Frigia narrando el martirio de algunos de sus miembros. En ella 
podemos leer párrafos como el de la muerte de Potino, obispo de 
Lyon que «sobrepasaba la edad de noventa años y su cuerpo estaba 
débil. Por causa de esta su debilidad corporal, apenas si podía res- 
pirar, mas, por su gran deseo del martirio, el ardor de su espíritu le 
devolvía las fuerzas... fue arrastrado al tribunal con el cuerpo des- 
haciéndose por la vejez y la enfermedad, pero con su alma dentro, 
conservada para que por ella triunfara Cristo... sufrió diversas he- 
ridas; los que estaban cerca le propinaban toda especie de vejáme- 
nes con pies y manos, sin el menor respeto a su edad... respirando 
apenas, fue arrojado en la cárcel, y al cabo de dos días entregó su 
alma». 


El final de otras víctimas era relatado en términos mucho 
más épicos. «Así era necesario que aquellos generosos atletas, des- 
pués de haber mantenido una lucha variada y haber vencido en toda 
la línea, recibieran la gran corona de la inmortalidad. Así, pues, 
Maturo y Santos, lo mismo que Blandina y Atalo, fueron conduci- 
dos a las fieras, al lugar público y para común espectáculo de la 
inhumanidad de los paganos, pues el día de lucha de fieras se dio 
precisamente por causa de los nuestros... convertidos ellos mismos 
en espectáculo para el mundo aquel día en sustitución de la variada 
serie de combates de gladiadores. 


A Blandina la colgaron de un madero, y quedó expuesta 
para pasto de las fieras... Al no tocarla por entonces ninguna fiera, 
la bajaron del madero y de nuevo se la llevaron a la cárcel, guar- 
dándola para otro combate... ella, pequeña, débil y despreciada, 
pero revestida del grande e invencible atleta, Cristo, batiría en re- 
petidas suertes al adversario, y por el combate se ceñiría la corona 
de la incorruptibilidad» (HE V, 1). 
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Este modelo de martirio guerrero y militante, donde se pro- 
digan palabras como gladiador, atleta, lucha, combate, valentía, 
victoria, etc. en una serie de metáforas agonísticas que se remontan 
a Pablo de Tarso,'% se combinaba con otros arquetipos, también 
prexistentes, de muertes nobles como la de Sócrates, en las que se 
imponía el señorío y la dignidad del mártir, como en el caso de la 
ejecución de Cipriano el obispo de Cartago. 


«Una turba de gentes le siguió hasta el lugar del suplicio. 
Fue, pues, conducido Cipriano al campo o Villa de Sexto que es- 
taba detrás de la residencia proconsular. Allí, después de quitarse 
la capa exterior, la extendió en el suelo para poder arrodillarse 
sobre ella. Luego se quitó la dalmática y se la dio a sus diáconos; 
luego se puso de pie y comenzó a esperar al verdugo. Cuando llegó 
el verdugo, Cipriano les dijo a sus amigos que le dieran al hombre 
veinticinco piezas de oro. Sus hermanos comenzaron a extender 
paños y lienzos delante de él. El bendito Cipriano se tapó los ojos 
con su propia mano, pero cuando no pudo atar los extremos del pa- 
ñuelo él mismo, el sacerdote Julián y Julián el subdiácono se lo su- 
jetaron. Entonces el bendito Cipriano recibió la muerte, y su cuerpo 
fue expuesto para satisfacer la curiosidad pagana». (Musurillo, 
1972175) 


A medida que la literatura martirial se desarrollaba, las des- 
cripciones de las muertes se tornaban más truculentas, en una exal- 
tación del sufrimiento y de la sangre que va a ser un topo 
característico de la nueva religión. Veamos como ejemplo un frag- 
mento del martirio de santa Eulalia, la del escupitajo al gobernador, 
narrado por Prudencio: «Estas cosas cantaba contenta e impávida, 
sin lloros ni gemidos. De su alma está ausente el duro dolor y sus 
miembros, embadurnados con su sangre fresca, lavan su piel con 
manantial nuevamente cálido. A continuación, la última tortura, 
que no es un desgarramiento hiriente hasta la armazón de sus hue- 
sos ni el labrado de su piel, sino que por doquier llamas de antor- 
chas se ensañan con sus costados y su vientre» (Peristephanon, UL, 
145-150) 


No obstante, ocurre que en la narrativa histórica cristiani- 
zada se puede apreciar una contradicción interna entre el énfasis 
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en la persecución y los intentos por parte de los apologistas por 
salvaguardar el poder imperial y congraciarse con él. El apologeta 
cristiano Atenágoras de Atenas, contemporáneo de Calixto, escribía 
dirigiéndose a Marco Aurelio, bajo cuyo mandato fue ejecutado 
Justino: «¿Qué hombres merecen más alabanza que los que piden 
constantemente a Dios que vuestra corona pase del padre al hijo, 
como exige la justicia, que vuestro imperio se fortalezca y se ex- 
tienda día a día, que ¡todos reconozcan vuestras leyes! Somos los 
primeros interesados en vuestra felicidad, ya que nos permitirá 
transcurrir nuestros días en paz y volar sin obstáculos en el cum- 
plimiento de todas vuestras órdenes» (Apol. 1 37). 


Esta paradoja sólo puede explicarse por una combinación 
de malentendidos entre el cristianismo y el poder existente, por una 
coincidencia accidental de circunstancias concretas y, sobre todo, 
por un propósito distinto en esa narrativa martirial al que aparenta 
en una primera lectura. 


La literatura del martirio debía ser didáctica para consumo 
de las comunidades de fieles, y tenía que servir para que esas co- 
munidades apuntalaran sus valores y creencias en la religión que 
habían abrazado. Pero en el plano político y social adquiría otro 
significado. Al no acatar el orden establecido, y negarse a rendir 
culto a los dioses, aunque fuera de modo simulado, el cristianismo 
se presentaba como un contrapoder frente al Imperio, pero dis- 
puesto al acuerdo institucional. 


A Roma no le importaban las creencias personales en lo in- 
dividual. Había filósofos que no creían en los dioses y que eran 
ateos en el moderno sentido de la palabra, sin embargo nunca fue- 
ron perseguidos. Luciano de Samosata se burlaba de los dioses clá- 
sicos, de todo tipo de magos y mistagogos, y también de los 
cristianos pero jamás vio prohibidas sus obras. El problema —en 
principio menor pero que fue creciendo con el tiempo— era que 
un grupo organizado desafiara abiertamente el orden vigente, no 
oponiéndose a las autoridades concretas, sino a aquello que daba 
sostén ideológico a ese poder, y es que desde sus orígenes, el cris- 
tianismo que se iba a terminar imponiendo, fue sumiso e incluso 
cómplice de esa autoridad, y sólo aspiraba a suplantarla o a fun- 
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dirse con ella, legitimando en el plano de la superestructura el sis- 
tema imperial. Buen ejemplo de ello es el tratamiento que la lite- 
ratura martirial reservó a los esclavos. 


Las persecuciones ofrecían una oportunidad única para re- 
afirmar la igualdad espiritual de todos los humanos sin alterar un 
ápice el orden social imperante. El esclavo bueno, el cristiano, 
acompañará a su amo en el martirio, el mal esclavo, el que no ha 
abrazado la fe verdadera, se dejará llevar por su vil condición y se 
convertirá en un vehículo de la persecución, o en algo peor, y es 
que san Basilio nos dice que en Capadocia, durante la gran perse- 
cución del 303, «los esclavos y los siervos se amotinaban contra 
sus amos y señores» (Hom. XIX, 2). 


No obstante, las noticias que han llegado hasta nosotros de 
esclavos que sufrieron el martirio junto a su señor son muy escasas, 
aunque la tradición quiso que el mártir más antiguo que se recor- 
dase por su nombre fuera un esclavo de sangre púnica, Namfano 
de Madaura (Donini, 1977:180). Cuando Justino fue llevado a jui- 
cio en la década de 160, fue acompañado por Euelpistus, «un es- 
clavo en la casa de César», (4ct. Justi., 4, 7. Musurillo) que había 
tenido padres cristianos en Capadocia, probablemente antes de 
pasar al servicio del Emperador. Y en el año 310, cuando el noble 
Pánfilo fue sentenciado a muerte en Cesárea, su esclavo de diecio- 
cho años exigió recibir el cuerpo del mártir para su entierro, lo que 
le costó ser detenido y martirizado el mismo. Un ejemplo de buen 
esclavo más allá de sus creencias religiosas. 


En uno de los primeros relatos de la época de las persecu- 
ciones, la célebre carta sobre los mártires de las Iglesias de Lyon y 
Vienne, algunos de los esclavos vierten duras acusaciones contra 
sus amos cristianos, bien es cierto que bajo tortura (HE V, 1, 14). 
Esta circunstancia se da también en el acta del martirio del obispo 
Policarpo, en la que el relator nos dice que «de hecho, era imposi- 
ble para Policarpo permanecer escondido cuando tenía traidores 
en su propia casa». Se refiere a un esclavo que lo delató bajo tortura 
y al que el narrador le depara «el castigo de Judas» (Musurillo, 
1972:7). 


264 Cristianismo temprano y esclavitud 


San Epípodio y san Alejandro, también en Lyon, fueron de- 
nunciados por sus esclavos (Ruinart, 1776: T.1:98). En tiempos de 
Cómodo, el senador cristiano Apolonio fue asimismo denunciado 
por un esclavo (HE V, 21); y en el Concilio de Elvira quedó de ma- 
nifiesto que algunos amos no se atrevían a derribar los ídolos en 
sus mismas casas por miedo a soliviantar a sus esclavos (si vero 
vim metuunt servorum) (Canon XLI). 


Todo parece indicar que, dondequiera que la cuestión reli- 
glosa enfrentó a amos y esclavos, se debió producir una tensión 
contenida que pudo estallar en el momento de las persecuciones. 
Tampoco se puede obviar que las desavenencias y los castigos in- 
fligidos, que a menudo debían alterar la paz de la casa incluso en 
momentos de tranquilidad, se tradujeran ahora en oportunidad para 
una venganza social, y en esa coyuntura, los esclavos paganos pu- 
dieran ejercer el papel fatal de delatores o testigos de cargo. Tertu- 
liano escribía: «La verdad (léase cristianismo) ha sido objeto de 
odio desde que nació; tan pronto como apareció se la ha conside- 
rado enemiga. Tantos son sus enemigos cuantos le son extraños: 
especialmente, por envidia, los judíos; por soborno, los soldados; 
y por su condición, hasta nuestros mismos esclavos» (Apol. 7, 3). 
Para el apologista estaba claro que la condición servil convertía al 
esclavo en lo que hoy denominaríamos un «enemigo objetivo». 


La vinculación entre esclavitud y traición era un elemento 
acuciante en el discurso cristiano pues podía afectar a los miembros 
de extracción social más elevada que desempeñaban papeles de 
peso en la comunidad de fieles, desatando por ello la animadver- 
sión social. Este pudo ser el caso de Apolonio miembro de una de 
las familias distinguidas y pudientes de Roma. Lampe (2003:326- 
327) recuerda «que si Apolonio pertenecía al orden senatorial, su 
riqueza, según el censo desde Augusto, ascendería al menos a un 
millón de sestercios... que en el caso de ejecución recaería en la 
tesorería del Estado». 


Por el contrario, podemos presuponer que los esclavos cris- 
tianos en el hogar pagano se salvaron de lo peor de la persecución. 
Por supuesto, no eran inmunes a las dudas de sus compañeros es- 
clavos, quienes, especialmente en tiempos de represión, no harían 
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su tarea fácil, ni estaban protegidos de los arrebatos y castigos de 
sus amos. Sin embargo, obviamente no fueron amenazados en la 
misma medida que sus correligionarios libres y sus compañeros de 
clase en hogares cristianos. En las casas cristianas, los esclavos de- 
bieron encontrarse tan directamente expuestos a la persecución 
como los hombres libres. 


Todas estas deducciones no impiden que nos encontremos 
con todo tipo de casos en los que el factor esclavo o libre moduló 
el hecho persecutorio. Por ejemplo, el comportamiento de Santos, 
uno de los mártires de Lyon, rebela una consistencia comporta- 
mental más allá de su clase social. En todo momento durante los 
interrogatorios se negó a dar su nombre, su ciudad natal, su condi- 
ción familiar o cualquier otra información personal. Como a todas 
las demás preguntas que se le hicieron, también respondió, a la de 
si era un esclavo o un hombre libre, contestando con la única con- 
fesión en latín que salió de sus labios: christianus sum. De ese 
modo renunciaba, en el caso de que fuera realmente libre, a los po- 
sibles beneficios en el trato que le podía dar esa condición. No se 
apresuró, como Pablo de Tarso, cuando se vio amenazado en el 
Templo de Jerusalén, a declararse ciudadano romano para librarse 
de una muerte probable. 


Pero no todos los cristianos demostraron esa entereza y mu- 
chos caballeros durante la persecución de Diocleciano se valieron 
de sus esclavos para escapar de lo peor. La mejora cada vez mayor 
del estatus legal durante los primeros siglos de la era imperial había 
llevado a que los esclavos actuaran como apoderados de sus amos 
ante las autoridades. Muchos caballeros cristianos en el período de 
la «Gran persecución» hicieron uso de ellos, al convertirlos en re- 
presentantes legales en el acto del sacrificio ante el altar pagano, 
de ese modo gracias a sus esclavos salvaban vida y fortuna sin vio- 
lentar sus «creencias» (Gúlzow, 1999:134). Como dice irónica- 
mente Lane Fox (1985:116) «si alguien se arriesgaba a ir al 
infierno, bien podría ser uno de los esclavos».'” 


Ya hemos dicho que los esclavos mártires escasean en este 
tipo de narrativa. De los casos considerados más veraces, sólo en 
dos aparecen esclavos mártires: la carta de los mártires de Lyon y 
la Pasión De Perpetua y Felicitas. 
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En el relato del martirio de los cristianos de Lyon y Vienne 
hemos mencionado que los personajes protagonistas de la historia 
son presentados en condiciones de debilidad física, espiritual o so- 
cial que los exponen fácilmente a la apostasía. Potino es un anciano 
nonagenario, Póntico un muchacho, Maturo un recién bautizado y 
Blandina una esclava. 


En un principio el texto relata que la violencia popular se 
dirigió contra los miembros más significativos de la comunidad. 
Las autoridades intervienen y se les juzga bajo la acusación de ate- 
ísmo. Los arrestos afectan a esclavos domésticos paganos a los que 
se les aplica la tortura para lograr una confesión condenatoria, que 
terminan por emitir denunciando antropofagia y promiscuidad en 
sus amos, lo que provoca la furia de la población. Pero la esclava 
Blandina, y los también los probables esclavos Santos y Bíblida 
rechazan las acusaciones de flagitia. Blandina cuyo nombre denota 
debilidad, lleva a que su dueña, también arrestada, tema por su fir- 
meza a la hora de la confesión. Sin embargo Blandina vence a los 
torturadores y confiesa: «Nada malo se hace entre nosotros». Sin 
embargo Bíblida aparece inicialmente en el relato como una cris- 
tiana apóstata. Pero al ser torturada nuevamente, reacciona confe- 
sando su fe y rechazando las falsas acusaciones. El caso de Bíblida 
le sirve al autor para ilustrar la doctrina del arrepentimiento del pe- 
cador, asunto sobre el cual divergían los llamados herejes monta- 
nistas que no admitían un nuevo perdón luego del bautismo. Las 
iglesias de la Galia se alineaban así con Roma en cuanto a la doc- 
trina de la remisión de los lapsi. 


Blandina se convertirá en la heroína del relato. El narrador 
ya no asocia a Blandina con su ama, pues a pesar de ser esclava su 
profesión de fe la habilita para ocupar un lugar diferente entre los 
hermanos. Al ser expuesta en un madero delante de las fieras los 
otros cristianos ven en ella al mismo crucificado. El relator recurre 
a la paradoja narrativa oponiendo los adjetivos a los que hace alu- 
sión el nombre de la esclava, «pequeña, débil, despreciada» con 
los de: «grande e invencible atleta». La promoción que Blandina 
experimenta la sitúa no solo por encima de su ama, sino incluso 
por encima de un diácono y un maestro. Finalmente la esclava, 
muere ejecutada, pero ya no como esclava, su estatus de sierva ha 
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quedado alterado por su testimonio sufriente. Este camino de per- 
feccionamiento y ascenso social, gracias a la firmeza en el martirio, 
es un artificio que subraya la doctrina de Pablo sobre la desapari- 
ción de las clases sociales gracias al cristianismo. Blandina, a la 
que el relator termina denominando «madre» responde al arquetipo 
de la madre de los siete hijos que aparece en la narrativa judía (2 
Mac). 


El autor utiliza a los esclavos para mostrar ambivalencia 
respecto a su integración efectiva en la comunidad cristiana. Hay 
esclavos delatores, pero también hay esclavos fieles que son los 
que adquirirán un reconocimiento comunitario en tanto que márti- 
res. El martirio es el único mecanismo objetivo para alcanzar no 
sólo la igualación sino la superioridad espiritual más allá de la in- 
ferioridad social. 


En el Martirio de Perpetua y Felícitas se nos narra la de- 
tención y suplicio de unos catecúmenos detenidos en Thuburbo 
Minus a unos 50 kilómetros de Cartago, en el año 203. Aquí las 
principales protagonistas son dos muchachas jóvenes, Perpetua que 
está amamantado a su hijo y Felícitas, que está embarazada. La pri- 
mera es de buena familia, mientras que la segunda parece ser su 
esclava, aunque Gúlzow (1999: 132) y Poirer (1970) dudan de que 
esa sea su condición, cosa que carece de importancia porque la tra- 
dición ecuménica la considera como tal. Pero en este caso es Per- 
petua, el ama y no la esclava, la que desempeña el papel principal. 


En la sección del relato que se atribuye a Perpetua!* no en- 
contramos rastro alguno de Felícitas. Es el compilador quien asocia 
a las dos mujeres, pero nunca explicita que Felícitas fuera propie- 
dad de Perpetua. Los estudiosos (Musurillo, 1972; Splendido, 
2013) explican esto debido a las influencias montanistas en la na- 
rración, posiblemente del mismo Tertuliano, cuyas reservas sobre 
los esclavos en el hogar cristiano eran manifiestas, como ya hemos 
visto. 


Perpetua es el personaje al que se le da el rol central, ya 
que lidera la acción y sostiene a Felícitas en la misma arena del an- 
fiteatro, e incluso aparece como superior en todo momento a Sa- 


268 Cristianismo temprano y esclavitud 


turo, su catequista. A ambas muchachas las une, no obstante, su 
maternidad, lo que da pie para ejemplificar como la fe debe primar 
sobre los lazos familiares. Perpetua no se deja convencer por su 
anciano padre para que abandone su postura y piense en el futuro 
del niño que está criando. 


Felícitas la imita en el único momento en el que adquiere 
protagonismo, cuando aparece dando a luz en prisión. Un carce- 
lero, viendo sus padecimientos en el parto, se mofa diciéndole: «Tu 
que ahora te quejas, ¿qué harás cuando te arrojen a las fieras?». La 
respuesta que el compilador pone en boca de la esclava marca la 
diferencia entre el sufrimiento personal y el sufrimiento por la fe, 
compartido con Cristo: «Lo que estoy sufriendo ahora, —respon- 
dió ella— lo sufro yo sola. Pero en el momento al que aludes otro 
estará dentro de mí que sufrirá por mí, así como estaré yo sufriendo 
por él». 


Lo que Felícitas estaba diciendo era que no puede confun- 
dirse el sufrimiento común con aquel propio del martirio. El pade- 
cimiento cotidiano que puede experimentar cualquier persona, 
—<como el castigo que podía recibir un esclavo a manos de su 
amo— no podía ser equivalente al padecimiento martirial. El pri- 
mero no otorgaba ninguna preeminencia porque se aplicaba dentro 
de las prerrogativas de la jerarquía social; mientras que en el se- 
gundo caso, el mismo Cristo se hacía copartícipe del sufrimiento 
dando testimonio público de salvación. Una cosa son los sufrimien- 
tos a los que el estatus personal te lleva y otra muy distinta es pa- 
decer por la fe. 


Lo que atormentaba a Felícitas no eran los dolores del 
parto, ni el destino que podía correr la criatura recién nacida, lo 
que la afligía era que si el parto se retrasaba —no se podía ejecutar 
a una gestante— ella no podría compartir la suerte de los que eran 
su auténtica «familia» y sería condenada a morir más tarde, en 
medio de delincuentes comunes, como una esclava cualquiera. 


La literatura martirial fue muy abundante, y parte de ella, 
junto con otros escritos, se terminó considerando apócrifa. En estos 
textos apócrifos también aparecen episódicamente los esclavos, 
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siempre dentro del esquema social que el cristianismo había acep- 
tado: la resignación del esclavo. Este es el caso de los llamados 
Hechos de Pablo y Tecla, aparecido en la década de 160, producto 
de una falsificación realizada por un presbítero de Asia Menor, tal 
y como sostiene Tertuliano (De Baptismo, XVII). Aunque la his- 
toria de Tecla no sea hoy muy conocida, hubo un tiempo en que 
fue extremadamente popular, desde el siglo Il y hasta la Edad 
Media. Este escrito está basado en el modelo de la llamada novela 
helenística, que generalmente describe las desventuras de unos 
amantes separados. Sin embargo, en Hechos de Pablo y Tecla, se 
trata de un amor espiritual. Tecla, una hermosa joven, abandona a 
su familia y a su novio tras escuchar a Pablo. Convertida al cris- 
tianismo defiende su virginidad con todas sus fuerzas, sufre todo 
tipo de persecuciones, y llega a ser condenada a muerte pero un 
milagro la salva. 


El texto es producto de un refundido de otros textos, y al 
final del mismo figura un capítulo décimo dedicado al martirio de 
Pablo en Roma bajo el reinado de Nerón. En esa parte final se 
cuenta la historia del esclavo imperial Patroclo, copero y favorito 
de Nerón. Patroclo junto con otros esclavos se ha enterado de las 
prédicas de Pablo y deciden ir a escucharlo. Tanta es la multitud 
que se apiña para oír al apóstol que Patroclo se encarama en una 
ventana con tan mala fortuna que cae al suelo y se mata. Enterado 
Pablo de lo sucedido rápidamente se percata de las consecuencias 
que sufrirán los creyentes si el emperador se entera de la muerte 
de su favorito y ordena que lleven el cadáver a su presencia resu- 
citándolo gracias a la oración colectiva. 


Patroclo regresa a palacio donde Nerón ya ha sido infor- 
mado de su muerte. Al ver al copero vivo el César se espanta y le 
pregunta quien lo ha resucitado. El autor de Hechos de Pablo se- 
ñala que «impulsado por el ardor de su fe» Patroclo realizó una 
confesión cristológica de marcado carácter subversivo afirmando 
que Cristo era el único rey. «El (emperador), abofeteándolo, dijo: 
—Patroclo ¿sirves como soldado a ese rey? El dijo: Si, señor, 
César; pues me resucitó cuando estaba muerto. Y Barsabas Justo, 
el de pies anchos, y Urión, el capadocio, y Festo, el gálata, los pri- 
meros (del séquito) de Nerón dijeron: —También nosotros servi- 
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mos como soldados a aquel rey de los siglos. Nerón ordenó ence- 
rrarlos en la cárcel luego de haberlos torturado terriblemente, a ellos 
a quienes amaba con ternura, y ordenó buscar a los soldados del gran 
rey y promulgó una disposición: que se matara a todos los cristianos 
y soldados de Cristo que se encontrasen» (He. Pab. Mart. X, 2). 


La prudencia de Pablo al resucitar al esclavo para no desatar 
la ira del emperador se ve contrapuesta a la arrogancia martirial del 
esclavo que con su declaración precipita la desgracia a toda la co- 
munidad de Roma y la muerte del mismo Pablo. Nerón y Jesús son 
presentados como patronos opuestos y el cristianismo no puede pro- 
mover la disolución de las relaciones domésticas entre amo y es- 
clavo; el esclavo debe someterse con resignada prudencia a ambos. 
El esclavo Patroclo aparece como un personaje exaltado por su ex- 
temporánea confesión que culmina por atraer la persecución sobre 
los fieles. Pablo aparece como el Pablo de la Carta a los Romanos, 
un líder previsor y moderado, que no pretende con su fe alterar el 
orden social establecido. Por esto mismo las manifestaciones cris- 
tianas deben ser mesuradas, calculadas y no provocativas. 


Tertuliano, en su obra De Corona, que escribió en 211, 
narra cómo los cristianos de la comunidad de Cartago, desaproba- 
ron la actitud de un soldado cristiano de la Legio III Augusta, que 
se había negado en una celebración imperial a ponerse la corona 
de laurel por un exceso de escrúpulos y había infringido la disci- 
plina militar, poniendo en peligro las buenas relaciones entre cris- 
tianos y autoridades imperiales (De Corona 1, 4-5). Y el mismo 
autor nos cuenta que fueron las comunidades cristianas las prime- 
ras en adornar sus casas con guirnaldas, lucernas y ramos de laurel, 
con motivo de la gaudia pública del 211 ó 212, bajo Caracalla. 
«Ahora todas nuestras tiendas y puertas brillan. Hoy en día encon- 
trarás más puertas de paganos sin lámparas y coronas de laurel que 
de cristianos». (De Idol. XV, 1). 


El poder romano no era un antagonista a destruir sino todo 
lo contrario, era el futuro aliado que iba a propiciar el triunfo del 
cristianismo, aunque antes de llegar a eso la Iglesia debería per- 
feccionar su organización y terminar de depurar su dogma. 
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Notas 


!.- Los cristianos en sus comienzos también cultivaron este tipo de lite- 
ratura de naturaleza anónima y de factura claramente popular. Encontra- 
mos ejemplos en los Carmina Sybillina: «Todas las plagas, guerras 
civiles, invasiones, hambrunas, anuncian la revancha que Dios prepara 
para sus elegidos. Especialmente en Italia el juez será inexorable. Italia 
se verá reducida a un montón de negras cenizas volcánicas, mezcladas 
con nafta y asfalto. El Hades será su destino. Sufrirá todos los males que 
ha infligido a otros; sus vencidos de ayer serán sus vencedores mañana.» 
(Carmina Sybillina, VUL, cit. Leclerq, DACL, vol. 4, 1921:2256) 


2.- Un ejemplo canónico de esta postura nos lo brinda el evangelio de 
Lucas que deja bien claro que Jesús no era una amenaza para la autoridad 
romana. Lo había reconocido, hasta por tres veces, Pilatos el gobernador 
romano que se vio obligado a sentenciarlo (Lc, 23: 4, 14, 22); y tampoco 
lo eran sus seguidores, que no tenían como objetivo la sedición política, 
sino la salvación religiosa universal (He 18, 15-16; 25. 9-12). 


3.- En el santuario de Apolo en Dídimo, cuando se celebraba su festividad, 
la población podía comer durante trece días carne gratis; lo mismo que 
sucedía en Palmira en la festividad de Aglibol y Malakbel, así como en 
otros muchos lugares (MacMullen, 1981:40) 


1 - Según Wilken (1984:15), en este caso el sector comercial con el apoyo 
de magistrados locales estaría detrás de las denuncias de cristianos. Nos 
encontramos con un antecedente del mismo fenómeno en Los hechos de 
los apóstoles (19, 23-27) cuando el gremio de plateros, que fabricaban 
figuritas de la diosa Artemisa, se sintieron amenazados por las prédicas 
de Pablo. 


5.- Como señaló De Ste. Croix (2006), la persecución cristiana primitiva, 
no es una cuestión que deba abordarse desde arriba hacia abajo, sino 
desde la base. Los factores locales exacerbaron o disminuyeron el hecho 
persecutorio y son estos factores los que debemos analizar para explicar- 
nos las persecuciones, particularmente en el siglo II. Así, en Tesalónica, 
los arcontes de esta ciudad liberaron a varios cristianos que fueron acu- 
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sados por judíos y residentes locales. En este caso, la acusación contra 
los cristianos fue puramente política: supuestamente no obedecían las ór- 
denes del emperador y afirmaban que había un solo rey: Jesús. Para los 
funcionarios de la ciudad macedonia, la idea del Rey Jesús, cuyo nombre 
escuchaban por primera vez, parecía tan absurda que quedaron satisfe- 
chas con las explicaciones dadas por los cristianos y consideraron que el 
conflicto era meramente religioso. 


6.- Los martirios hasta Constantino son un asunto fundamentalmente ur- 
bano. No se producen en las regiones montañosas de Grecia, ni en las 
partes remotas del centro de Anatolia, ni en la estepa cercana al este, ni 
en los límites del Sahara en el norte de África. En su mayor parte, tienen 
lugar en las ciudades más grandes del mundo romano, predominante- 
mente en la parte oriental del mismo. (Bowersock, 1995:41). 


7.- La respuesta dada por Speratus, uno de los mártires scilitanos del año 
180 en el norte de África, fue: «No reconozco ningún imperio en este 
mundo. Sólo sirvo a Dios, al que ningún hombre ha visto con sus ojos... 
y sólo a él lo reconozco como emperador de todos los reyes y de todas 
las naciones» (Musurillo, Passio SS. Scillitan, 6) 


$ - Desde Vespasiano en adelante la libertad religiosa de los adherentes 
al judaísmo suponía el pago de un didracma, dos denarios anuales al te- 
soro. Esta libertad comportaba la exención de todos los cultos del Estado, 
incluido el del emperador. 


?.- En la terminología de la era imperial, el conffesor era el que confesaba 
su fe en Cristo. En un sentido amplio, el concepto de mártir debe distin- 
guirse del confesor simple, pero puede incluir al conffesor torturado y 
condenado a prisión. 


10 - Este texto figura en la Historia Eclesiástica (IV, 9) de Eusebio como 
dirigido por el emperador Adriano a Minucio Fundano, procónsul de Asia 
en 124/125. El motivo del mismo parece que fue una petición de los pro- 
vinciales de Asia para intervenir más drásticamente contra los cristianos. 
Adriano se niega a acceder a las solicitudes y le atribuye al acusador y 
no al acusado la carga de la prueba, ordenando castigar a los calumnia- 
dores. 
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11.- Un ejemplo de estos /ibelli es el siguiente: «A los miembros de la co- 
misión elegidos para supervisar los sacrificios en la Isla de Alejandro. 
Declaración de Aurelio Diógenes, hijo de Satabous, originario de la aldea 
de Isla de Alejandro, de unos setenta y dos años, con una cicatriz sobre 
la ceja derecha. No solamente he estado yo siempre dedicado al servicio 
de los dioses, sino que también, ahora en vuestra presencia, obedeciendo 
al edicto, yo he ofrecido incienso sobre el altar, yo he hecho la libación, 
y yo he comido carne sacrificada; y os ruego que pongáis vuestra firma. 
¡Que os vaya bien! Yo, Aurelio Diógenes, he hecho la investigación. Yo, 
Aurelio Siro, he registrado a Diógenes como habiendo participado en el 
sacrificio junto con su hijo. Año 1 del emperador César Cayo Mesio 
Quinto Trajano Decio, Pío, Félix, Augusto, el 2 de Epeiph (26 junio 250)» 
(Cit. Teja, 2003:309). 


12 - Este podía ser el caso de Ignacio de Antioquía que, en su traslado a 
Roma para ser ejecutado en el anfiteatro, escribía a los cristianos de la 
capital para que no se opusieran a su martirio. «Dejadme ser pasto de las 
bestias, por las que tengo que alcanzar a Dios. Trigo soy de Dios y por 
los dientes de las fieras voy a ser molido, para que sea hallado pan puro 
de Cristo. Acariciad más bien a las fieras para que sean para mí sepulcro 
y nada dejen de mi cuerpo, a fin de que, muerto, a nadie sea molesto.» 
(Epist. a Ro. YV, 1-2) 


13 - Luciano de Samosata en La muerte de Peregrino narra, de modo iró- 
nico, el suicidio de este personaje, que tras ser arrestado y liberado por 
el gobernador de la provincia, al no haber alcanzado el martirio se pren- 
dió fuego en público. Con el tiempo los obispos cristianos acabaron con- 
denando el martirio voluntario. 


14 - Estas figuras perversas aparecen principalmente en los apócrifos, 
donde se presta mucha atención al papel de Satanás y sus secuaces; aun- 
que en la literatura judía la imagen de Satanás era bastante vaga (Casa- 
nova/Larumbe, 2005:240-256). 


15.- En el año 176, el emperador y el senado habían aprobado una nueva 
ley encaminada a compensar el coste de los espectáculos gladiatorios. 
Ahora quienes promovían los juegos podía utilizar legalmente a los cri- 
minales condenados que no fuesen ciudadanos, ofreciendo el espectáculo 
de su tortura y ejecución en vez de exhibiciones atléticas; el coste era de 


274 


Cristianismo temprano y esclavitud 


seis áureos por cabeza, una décima parte de lo que costaba contratar un 
gladiador de quinta categoría, con un ahorro proporcional en el caso de 
los de mayor categoría. 


16.- Los orígenes de la metáfora del cristiano perfecto como atleta de Dios 
se remontan a las epistolas de Pablo de Tarso que sabía que los espectá- 
culos del estadio gozaban de tal popularidad que cualquiera podía cono- 
cer sus reglas. El uso de las metáforas deportivas supone un nuevo 
ejemplo de la fusión de judaísmo y helenismo en la obra epistolar de 
Pablo. Sin duda, el pasaje paulino más significativo al respecto se con- 
serva en la primera epístola a los corintios. En ella, Pablo recordaba que 
en el estadio corrían todos, pero tan sólo uno se llevaba el premio. Los 
cristianos debían actuar del mismo modo para obtener su propia recom- 
pensa. Por su parte, aquellos que competían en un certamen se abstenían 
de todo cuanto pudiera dañarles, y lo hacían para alcanzar una corona 
que pronto se marchitaba. Los cristianos, en cambio, pugnaban por al- 
canzar una corona incorruptible (Jiménez, 2014). 


17 - No obstante, el caso más extremo de utilización del esclavo para eva- 
dir el «pecado» lo encontramos en Hechos de Andrés, un apócrifo del 
siglo Il o comienzos del siglo II, en el que se nos narra como Maximila, 
convertida al cristianismo por Andrés, decide permanecer «pura» ante 
los requerimientos de su esposo, el procónsul Aegates, y utiliza a su es- 
clava Euclia como su sustituta en el lecho conyugal (He. And., 34b). 


18 - El diario de prisión de Perpetua, que se incorporó a la Passio Perpe- 
tuae, es el primer escrito atribuido a una mujer cristiana. 


vIl 


DEFINIENDO UN DOGMA, FORJANDO UNA IDEOLOGÍA 


En la segunda mitad del siglo II, la elaboración dogmática 
del cristianismo seguía siendo extremadamente fluida y variaba de 
ciudad en ciudad, de un entorno social y cultural a otro, multipli- 
cándose distintas corrientes que se subdividían hasta lo indecible 
sucediéndose las querellas más encarnizadas y prevaleciendo unas 
u otras según las condiciones locales, la composición social o el 
diagrama étnico de estas comunidades. 


Como ya sabemos, Calixto se vio envuelto en querellas de 
esta naturaleza y desempeñó un papel fundamental en una pugna 
que afecto a las comunidades proto-ortodoxas de Roma, al verse 
enfrentado, durante el período de su episcopado, a Hipólito. Por 
tanto, desde su mismo nacimiento, los que acabarían denominán- 
dose cristianos estuvieron divididos y enfrentados sobre una cues- 
tión crucial: cuál era la «verdad» sobre la que descansaba la nueva 
fe. La «verdad» sólo era una y de ella dependía la salvación; las 
otras creencias, paganas o no «verdaderas», eran erróneas y abo- 
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caban a la condenación. Las creencias paganas eran evidentemente 
falsas para todos los cristianos, el problema sobrevenía cuando al- 
gunos cristianos se dejaban «contaminar» por el judaísmo o por 
las filosofías paganas, convirtiendo sus verdades en lo que otros 
consideraban herejías. 


La palabra griega oípeo1c (hairesis), de la que procede he- 
rejía, significaba: escuela de pensamiento, no una doctrina falsa y 
perniciosa. Por tanto, en el origen, todas las corrientes que se con- 
sideraban las auténticas herederas del legado de Jesús, el ungido, 
eran herejías interpretativas de ese legado. Con el tiempo, teori- 
zando sobre los aspectos más diversos de ese pretendido legado, 
estas escuelas se multiplicaron de un modo asombroso', mientras 
que un conjunto de esas creencias se iban imponiendo sobre las 
otras. Fue entonces cuando, las que se apuntaban como predomi- 
nantes, comenzaron a dar al término «hereje» la connotación pe- 
yorativa y denigrante con el que hoy lo conocemos. Pero esa idea 
de la herejía, como algo falso, era completamente ajena a la reli- 
elosidad pagana. 


Como dice muy bien Engels, «entre ellos (los primeros cris- 
tianos) se libraba lo que podría llamarse una lucha darvinista por 
la existencia ideológica. La historia de la iglesia de los tres prime- 
ros siglos enseña en detalle cómo desarrolló su carácter de religión 
mundial por selección natural, en la lucha de las sectas entre sí y 
contra el mundo pagano» (1882/1974:321). 


Esa lucha tenía como finalidad definir un dogma y edificar 
una institución capaz de imponerlo como el único que sustentaba 
la «verdad revelada». La Iglesia que terminó por surgir victoriosa 
de la pugna que se mantuvo durante los siglos II y [II decidió cuál 
era la perspectiva cristiana «correcta» y se erigió como la máxima 
autoridad sobre las creencias y prácticas cristianas, y determinó 
qué otras formas de cristianismo debían de ser combatidas y des- 
truidas. Su dogmatismo, su intransigencia, su negativa a conceder 
valor alguno a otras interpretaciones o formas de culto; —algo que 
hoy comúnmente se condenaría como intolerancia— fue su ver- 
dadera fuerza. Es posible imaginar que si la forma de cristianismo 
que se estableció como dominante no hubiera sido la que final- 
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mente triunfó, el Imperio nunca la habría adoptado como religión 
oficial, porque hubiera carecido de la coherencia y la pujanza ne- 
cesarlas para convertirse en el sostén de la ideología imperial. 


No obstante ese proceso en el seno del cristianismo no fue 
lineal, y partió de cero, ya que desde el primer momento unas co- 
rrientes descalificaron a las otras considerándolas obra de Satán y 
combatiéndolas por todos los medios. En este proceso sucedió que 
algunos destacados seguidores de la ortodoxia, al terminar de per- 
filarse ésta fueron considerados herejes, mientras que muchos he- 
rejes en su momento, como fue el caso de Saulo, terminaron siendo 
los pilares de la ortodoxia. 


Muestra del encono con que la ortodoxia triunfante trató a 
las creencias perdedoras es la escasa información que ha sobrevi- 
vido sobre las distintas herejías, ya que el testimonio escrito que 
estas pudieron dejar fue sistemáticamente destruido en la mayoría 
de los casos, quedándonos solo las referencias críticas que los he- 
resiólogos nos legaron.? 


Estas disputas internas sobre la creencia «correcta» fueron 
largas, duras y algunas veces violentas, enfrentando a los cristianos 
judíos ebionitas, a los marcionistas antijudíos, y a los cristianos 
gnósticos con aquellos que, al obtener el triunfo, fueron conside- 
rados ortodoxos. 


El movimiento que estaba llamado a ser la ideología reli- 
glosa imperante tras la caída del Imperio romano tenía raíces muy 
hondas en suelo palestino y en la diáspora judía —a lo largo y 
ancho, de la cuenca mediterránea—. Y fue en las sinagogas judías 
donde primero se proclamó el «cristianismo» como el anuncio de 
la llega del tan esperado mesías judío que establecería el reino de 
Dios sobre la tierra, identificándolo con Jesús de Nazaret. Esta cre- 
encia reunió a un pequeño grupo de seguidores que le habían se- 
cundado en Galilea y Judea, y que después de su muerte creyeron 
en su resurrección y en su pronto retorno, ahora ya sí, como mesías 
triunfante. Su mesianismo anunciaba que «el tiempo se había cum- 
plido y el reino de Dios estaba cerca»; «El Espíritu del Señor me 
ha ungido para anunciar a los pobres la Buena Nueva, me ha en- 
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viado a proclamar la liberación a los cautivos y la vista a los ciegos, 
para dar la libertad a los oprimidos» (Lc 4, 18 ). Esas palabras es- 
taban tomadas del Libro de Isaías, escrito al final del exilio (ls 61, 
1-2, 58, 6), y relacionaban al mesías con el Siervo de Yahvé, cuya 
misión era la de traer la salvación, pero —y esto suponía un giro 
fundamental frente al mesianismo tradicional— a través del sufri- 
miento (Mc 8, 31-33; Mt 16, 21-23). 


Así, tras su inesperada e ignominiosa muerte, a Jesús se le 
empezó a ver como el Siervo de Dios, más que como un nuevo rey 
David que tenía que liberar a la nación judía del yugo romano. Las 
funciones en un principio atribuidas al rey davídico, aparecieron 
transfiguradas por el sufrimiento en la persona del salvador de la 
humanidad, —derrotado y sin embargo triunfante— que había 
hecho suya la figura del Siervo Sufriente de Yahvé, no sólo con su 
enseñanza sino también, y más espectacularmente, con su propia 
vida, inmolada en un acto de ofrenda de sí mismo. Desde entonces 
este mensaje se convertirá en el núcleo esencial de las creencias 
que sus seguidores iban a propagar, interpretado en términos de un 
perdón divino obtenido a través de la sangre del Cristo (el ungido). 


Estos grupos estaban obsesionados por la idea del retorno 
inminente del nuevo mesías, y sin duda, las afirmaciones escato- 
lógicas que se le atribuían eran, en gran medida, predicciones apo- 
calípticas comunes en los círculos judeocristianos antes e 
inmediatamente después de la caída de Jerusalén tras la guerra con 
Roma. Los Hechos de los Apóstoles y las primeras cartas de San 
Pablo están llenos de imágenes relativas a la «parusía» o segunda 
venida del Cristo (1 75 5, 1 ss.; 2 75 2, 2), Imágenes que forman en 
su totalidad el llamado «Apocalipsis de San Juan», última adición 
a lo que iba a ser el canon del Nuevo Testamento. 


Fueron estas interpretaciones las que separaron al naciente 
cristianismo del judaísmo del que había brotado. Esta doctrina de 
la redención por Cristo fue sistematizada en forma teológica por 
Saulo, un judío nacido y educado en la ciudad helenística de Tarso, 
en Cilicia, donde su familia gozaba del privilegio de la ciudadanía 
romana. Saulo estaba familiarizado con la filosofía estoica y los 
cultos mistéricos en los que, como vimos, se buscaba la inmortali- 
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dad mediante la unión personal con una dios muerto y resucitado. 
Con este bagaje Saulo marchó, siendo aún joven, a Jerusalén, para 
formarse en el fariseísmo más rígido en la escuela rabínica que re- 
gentaba Gamaliel, principal maestro de la secta (He 22, 3). 


Allí destacó por su fanática ortodoxia farisaica y tomó parte 
en una enérgica campaña de exterminio de los seguidores de Jesús 
el Cristo. Según los Hechos de los Apóstoles, Saulo aprobó la 
muerte de Esteban, el primer mártir cristiano, pero a su vez, para- 
dójicamente, fue convertido durante un viaje a Damasco a la doc- 
trina a la que estaba persiguiendo, y lo fue por inspiración divina. 
Afirmaba Saulo que el evangelio que él proclamaba lo había reci- 
bido directamente «por revelación de Jesucristo» (Ga 1, 11-21). 


Durante mucho tiempo se ha discutido cuáles fueron exac- 
tamente las relaciones de Pablo con la comunidad primitiva de se- 
guidores de Jesús en Jerusalén. Al principio parece haber 
emprendido la labor misionera fuera de Palestina por propia ini- 
ciativa, sin consultar a las autoridades «cristianas» de Jerusalén ni 
ponerse en contacto con ellas. Se le acusaba de haber hecho con- 
versos entre los gentiles, y elaborado por su cuenta una particular 
teología del mensaje mesiánico. El núcleo de seguidores de Jesús 
en Jerusalén insistió en exigir la observancia judaica a los gentiles 
conversos como condición previa para su admisión en la comuni- 
dad. A ello se opuso enérgicamente Pablo, en un encuentro que se 
ha denominado anacrónicamente como Concilio de Jerusalén (50? 
e. v.). Del conflicto subsiguiente y del triunfo de las tesis de Pablo 
procederá, en gran medida, la interpretación de la fe cristiana vic- 
toriosa. 


Es muy difícil determinar hasta qué punto fue honda la di- 
vergencia que separó a las facciones paulina y jerosolimitana del 
movimiento, o en qué grado diferían fundamentalmente en sus cre- 
encías y prácticas, ya que la mayor parte de la literatura que se nos 
ha transmitido procede directamente de fuentes paulinas, o de las 
compiladas después de la caída de Jerusalén en 70 (e. v.), cuando 
la desaparición de la comunidad cristiana de la capital dejó todo el 
campo libre a la tradición paulina. 
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Por eso, la primera gran querella entre corrientes cristianas 
fue la que enfrentó a los judeocristianos, que consideraban a Jesús 
como el mesías continuador de la Ley y del legado profético, con 
aquellos que sostenían que Jesús había establecido con su muerte 
una nueva alianza, no sólo con el pueblo judío sino con toda la hu- 
manidad. Esa alianza redentora implicaba a los gentiles y suponía 
la revisión de muchos de los preceptos de la vieja Ley judía. 


La cuestión a debate era crucial pues afectaba al proceso 
de diferenciación respecto al judaísmo tradicional. Si hubiera triun- 
fado la primera corriente el cristianismo no habría pasado de ser 
una secta más en el seno de la religión judía, pero Saulo, el princi- 
pal líder de la segunda corriente, no estaba dispuesto a esto y pugno 
con denuedo a lo largo de toda su vida para impulsar una nueva 
religión universal. 


Los partidarios de un cristianismo anclado en la tradición 
judía se organizaron en distintas tendencias de las cuales la más 
destacada fue conocida como la de los cristianos ebionitas. Cono- 
cemos a los cristianos denominados ebionitas gracias a fuentes que 
se pueden datar desde el siglo II hasta el TV. Ireneo y Tertuliano 
hablan de esta secta en sus obras, y Eusebio le dedicó un capítulo 
especial de su tratado, aunque otros, como Orígenes de Alejandría, 
también nos brindan referencias. 


Parece ser que los ebionitas se habían dado a sí mismos este 
nombre, y que no se trataba de un apodo adjudicado por sus ad- 
versarios, aunque no sabemos con certeza de dónde pudo surgir. 
Orígenes consideraba que el nombre derivaba de ebion, palabra 
hebrea que significa «pobre» en tanto que Tertuliano pretendía que 
Ebion no era otra cosa que el nombre del fundador de la secta. Eu- 
sebio, apoyando la tesis de Orígenes, decía despectivamente que 
los ebionitas eran llamados así porque pensaban pobremente. 


Frente a lo que acontecía con los gnósticos, de los que ha- 
blaremos más adelante, los ebionitas admitían que Yahvé había cre- 
ado el mundo sin la ayuda de una fuerza intermedia, pero no veían 
en Jesús al Hijo de Dios. Eusebio se detiene en este aspecto de la 
doctrina ebionita, señalando en su Historia Eclesiástica (1, 27) 
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que esta secta consideraba a Jesús como «un pobre igual a todos 
los demás que solamente habría recibido el título de justo por su 
virtud». Para ellos Jesús era un ser humano de carne y hueso, como 
el resto de nosotros, el mayor de los hijos de la unión carnal de sus 
padres, José y María. Lo que hacía de Jesús alguien singular y dis- 
tinto a todas las demás personas era que había observado la Ley 
de Dios a la perfección y, por tanto, había sido el hombre más vir- 
tuoso sobre la faz de la tierra. Como tal, Dios lo escogió para una 
misión muy especial, sacrificarse como el mesías sufriente por el 
bien de los demás. Como signo de su aceptación al sacrificio, Dios 
lo había resucitado de entre los muertos y elevado al cielo. Con 
este sacrificio perfecto se daba cumplimiento a todas las promesas 
que Dios había hecho en las Escrituras a su pueblo, los judíos. 
Dado que el sacrificio de Jesús había sido el perfecto y definitivo 
por los pecados del mundo, ya no había necesidad de más sacrifi- 
cios rituales de animales, pero continuaba siendo preceptivo man- 
tener la mayor parte de la Ley mosaica. En consecuencia, los 
ebionitas insistían en guardar una dieta kosher y circuncidar a todos 
los hombres. Ireneo nos dice que celebraban el sábado pero que 
también observaban la fiesta dominical. Si nos atenemos a las de- 
claraciones del mismo Íreneo (4dv. haer. 1, 26, 2), la doctrina de 
esta secta renegaba del apóstol Pablo, aunque aceptaban una ver- 
sión del Evangelio de Mateo como principal autoridad. 


Sabemos que había una cierta variedad de grupos ebionitas, 
cada uno con su propia forma de entender algunos aspectos de su 
fe, como los nazarenos, los elcesaitas, etc., y todas manifestaban 
su deseo de unir el cristianismo que profesaban con el judaísmo. 
Refiriéndose a los elcesaitas dice Eusebio en la obra mencionada 
(VL 38) que se negaban a aceptar las Epístolas paulinas, aunque 
admitían todos los libros sagrados de los judíos y ciertos evange- 
lios. Según sabemos por otros escritores cristianos, Elcesai, fun- 
dador de esta secta, vivió en tiempos de Trajano, es decir a 
comienzos del siglo Il, y compuso obras que implicaban una mez- 
cla de ideas judaicas con otras que terminarán por ser consideradas 
como la ortodoxia cristiana. 


Desgraciadamente no tenemos ninguna información acerca 
de la composición social de la secta de los ebionitas. El único in- 
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dicio al respecto es, quizá, su nombre mismo, ebion, que al signi- 
ficar «pobre», y hasta «mendigo», nos permitiría conjeturar que 
esta secta reclutaba sus adeptos entre los judíos más desamparados. 
Pero esto no pasa de ser una mera hipótesis. 


El destino de esta secta, cuya topología espiritual giraba en 
torno a Jerusalén, quedó sellado con el destino final de la ciudad 
santa. El emperador Adriano, en el año 131, decidió edificar sobre 
ella una nueva ciudad de estilo helenístico bajo el nombre de Aelia 
Capitolina, y donde estaba el Templo de Yahvé se levantó otro de- 
dicado a Júpiter, prohibiendo a todos los judíos, bajo pena de 
muerte, pisar Jerusalén. No hay duda de que este desastre tuvo que 
pesar mucho sobre las expectativas apocalípticas de las iglesias 
cristianas, nacidas a la sombra de la religión judía, y de modo muy 
especial en las corrientes ebionitas. 


El cristianismo ebionita estaba en desventaja cuando se tra- 
taba de atraer a las masas. Consiguió captar a algunos judíos así 
como a otros no judíos para quienes el judaísmo resultaba llama- 
tivo, pero esta clase de personas nunca fueron mayoría en el mundo 
antiguo. Sus filas no podían nutrirse más que con elementos de ex- 
tracción judía casi exclusivamente, en tanto que la difusión de la 
nueva religión entre la población plurinacional de la cuenca medi- 
terránea se tenía que desarrollar bajo otros presupuestos. 


En el extremo opuesto de los postulados ebionitas nos en- 
contraríamos con los marcionitas. En este caso el nombre de esta 
corriente sí le vendría dado por el de su fundador: Marción, al cual 
ya nos hemos referido en distintas ocasiones por haber donado a 
la comunidad cristiana de Roma 200.000 sestercios que le termi- 
naron devolviendo cuando lo expulsaron de ella. De su doctrina 
sabemos también por fuentes antiheréticas; Tertuliano compuso 
una obra en cinco libros: Contra Marción, y tanto Ireneo como Jus- 
tino, dedicaron así mismo una especial atención a la herejía mar- 
cionita. 


Marción, nació hacia el año 85 en el Ponto, región en la que 
a fines del siglo I había bastantes seguidores del cristianismo, pa- 
rece ser que su padre había sido obispo, (Epifanio Pan. XLII, 1) 
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sin embargo el hijo no fue bien aceptado por su comunidad. Tam- 
poco prosperaron sus ideas en el Asia Menor, y decidió marchar a 
Roma. En la capital del Imperio compuso su obra Antithesis y re- 
dacto distintas compilaciones de otros autores, principalmente de 
Pablo. Seguramente en el año 144 fue expulsado de la comunidad 
romana. Comenzó, entonces a propagar su doctrina por toda el área 
mediterránea, fundando en algunos lugares nuevas comunidades 
que serían consideradas heréticas. Murió hacia el año 160. 


Lo esencial del Marcionismo era su total ruptura con la tra- 
dición judaica y su exaltación de las tesis de Pablo. Esta postura 
vino determinada por dos factores de orden distinto. El primero de 
estos factores fue la situación en la que quedó el judaísmo tras su 
último intento de rebelión frente a Roma en el año 132, acaudillada 
por Bar Cochba a raíz de la decisión del emperador Adriano de edi- 
ficar Aelia Capitolina sobre la antigua Jerusalén. El aplastante 
triunfo de Roma colocó al judaísmo en una situación de total mar- 
ginalidad, muy poco atractiva para unas creencias como las cris- 
tianas que pretendían ser universales y nada subversivas. 


Aproximadamente cinco años después de la derrota de la 
revuelta de Bar Cochba, apareció Marción entre los cristianos ro- 
manos, que escandalizados por la rebelión judía demandaban una 
ruptura total con todo lo judaizante. Marcion, fue el catalizador de 
estos sentimientos y buscó unir a toda la comunidad romana en 
torno a sus ideas. Al compilar las epístolas paulinas Marción pudo 
dejar rastro de esta postura (Blackman, 1948:50) cuando convierte 
a Pablo en precursor del antisemitismo al hacerle decir: «los judíos 
son los que dieron muerte al Señor y a los profetas y los que nos 
han perseguido; no agradan a Dios y son enemigos de todos los 
hombres... pero la Cólera (de Dios) irrumpe sobre ellos con vehe- 
mencia» (1 7e 2, 15-16). 


El otro factor que alentó al marcionismo, y que guardaba 
relación con el que acabamos de referir, era de orden ético-moral. 
Según Marción, la ética del Jesús cristiano interpretada por Pablo 
no podía ser deudora del Yahvé judío. Al leer las epístolas paulinas, 
sobre todo la epístola a los Romanos y la epístola a los Gálatas, 
Marción quedó impresionado por la oposición entre la Ley mosaica 
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y el mensaje paulino, entre la intolerancia y el amor universal. El 
Yahvé del que hablaban los textos judíos, se caracterizaba por un 
sentido inflexible de su justicia, cifrada en la ley del Talión. Yahvé 
había creado un hombre débil, indefenso y mortal. Este hombre 
había desobedecido la ley de su creador convirtiéndose así en una 
criatura caída. Para redimirle de esta caída, Yahvé había escogió 
un pueblo, Israel, le había dado la Ley y le había prometido un Me- 
sías. Pero ese mesías, cifrado en el Jesús de Pablo, había roto con 
la vieja Ley, anunciando una nueva basada en el amor universal 
entre todos los hombres, y con su muerte nos había redimido. Este 
mensaje de salvación universalista y de perdón encajaba mejor en 
las ideas dominantes de la época en el seno del Imperio que la in- 
transigencia y exclusivismo del judaísmo tradicional. Por tanto la 
nueva religión si quería prosperar entre los gentiles, si quería real- 
mente abarcar la ecúmene imperial, debía dejar clara su total rup- 
tura con ese judaísmo tradicional, intransigente, belicoso y 
subversivo. 


Si las tesis de Marción se hubieran quedado en esto su cris- 
tianismo se hubiera podido integrar con facilidad en la ortodoxia, 
pero la influencia gnóstica lo acabó convirtiendo en herejía. El 
marcionismo suele considerarse como una de las sectas gnósticas, 
y, en efecto, en él se encuentran algunos elementos gnósticos, pero 
también se integran de modo muy claro elementos fundamentales 
de lo que acabará siendo la ortodoxia cristiana y, sobre todo, de la 
tradición paulina. Pablo había asegurado que una persona está bien 
con Dios gracias a la fe en Cristo y no por cumplir con la Ley mo- 
saica. Marción consideró que esta distinción era fundamental y la 
convirtió en absoluta. Al gnosticismo lo arrastró su aversión al 
Yahvé judío al que terminó viendo como la encarnación del prin- 
cipio del mal, contrapuesto a un Jesús que no tenía nada que ver 
con él. Ireneo escribió indignado sobre Marción: «Blasfema des- 
caradamente contra Dios (Yahvé) predicado por la Ley y los pro- 
fetas, diciendo que es el culpable del mal» (4dv. haer. 1, 27). 
Marción admitió, pues, la existencia de dos dioses fundándola en 
la oposición Justicia-Amor, Ley-Evangelio, y Mal-Bien. 


Yahvé había creado el mundo y todo lo que había en él, 
como se describe en el Génesis. Pero sobre él había otro Dios, cuya 
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existencia era desconocida para Yahvé. Ese Dios superior era el de 
Jesús. Yahvé era el Dios que había convertido a los judíos en su 
pueblo y les había proporcionado su Ley. Sin embargo el Dios de 
Jesús tuvo piedad de todos los hombres, no sólo de los judíos, por 
eso decidió salvarlos, esto es, liberarlos del yugo de la Ley para 
permitirles obrar el bien. Con este fin, el dios bueno envió a su 
hijo, Jesucristo, que se reveló a los hombres. Jesús tomó un cuerpo 
semejante al nuestro, capaz de sentir y de sufrir, si bien un cuerpo 
no carnal, ya que la materia era mala. Jesús predicó al dios bueno 
pero no llegó a proclamar abiertamente la existencia de dos dioses. 
Cuando Yahvé vio que Jesús predicaba un dios superior de quien 
él nada sabía, le persiguió y permitió su muerte en la cruz. Gracias 
a esta muerte Jesucristo redimió a la humanidad. La salvación así 
realizada no podía ser actual, puesto que el dominio del creador 
judío continuaba todavía y los creyentes eran objeto de persecución 
y de sufrimiento; sólo se manifestaría al final de los tiempos, 
cuando el dios bueno se diera a conocer y admitiera a los suyos en 
su reino. Todos aquellos que no lo hubieran reconocido, serían con- 
denados a la destrucción junto con el creador y la materia. 


Por tanto, de acuerdo con las enseñanzas de Marción, Jesús 
no formaba realmente parte de este mundo material. No poseía un 
cuerpo real de carne y hueso. De hecho, no había nacido, y no era 
en verdad humano. Jesús sólo había parecido ser un humano con 
una existencia material como la de cualquier otro hombre. En otras 
palabras, Marción, como algunos cristianos gnósticos, era un do- 
ceta* que sostenía que Jesús sólo «parecía» tener un cuerpo carnal. 
Al negar la naturaleza humana de Jesús, interpretaba de modo pu- 
ramente simbólico el relato de la crucifixión y de la resurrección. 
Esta concepción marcionita, desarrollada por otros gnósticos, era 
atacada violentamente por sus adversarios. El dogma de la reden- 
ción de los pecados humanos por la sangre de Cristo resultaba in- 
compatible para ellos con esta concepción simbólica de la Pasión. 
Posiblemente las genealogías de Jesús en los Evangelios según 
Mateo y Lucas se inventaron precisamente durante la lucha contra 
el marcionismo. 


Los marcionistas no sólo rechazaban las costumbres judías 
sino también las Escrituras judías, por considerarlas documentos 
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relativos a una Ley ya derogada. Para Marción, Pablo había predi- 
cado correctamente el evangelio puro, pero los discípulos, habrían 
comprendido mal el mensaje de Jesús e interpolado en él nociones 
judaizantes. Por ello, Marción se dedicó a confeccionar una reco- 
pilación de los documentos primitivos que justificaran su doctrina. 
Conservó únicamente una versión del evangelio de Lucas, y añadió 
diez epístolas paulinas, excluyendo las pastorales y la dirigida a 
los Hebreos. Pero como incluso estos escritos aparecían contami- 
nados de judaísmo, Marción se dedicó a la tarea de depurarlos; re- 
tocó un cierto número de ellos, e incorporo algunos añadidos, si 
bien es cierto que en contados pasajes. Como dice Blackman 
(1948:42) «Fue un axioma para Marción que poco después de la 
ascensión de Jesús, los “judaizantes” comenzaron una especie de 
estafa contra la verdad del evangelio. El éxito de esta conspiración 
fue tan grande que los mismos apóstoles fueron engañados y Cristo 
tuvo que escoger a otro apóstol, Pablo, para comenzar de nuevo la 
predicación del Evangelio. Los judaizantes persiguieron a Pablo 
durante su vida, y después de su muerte lograron falsificar parte 
de sus escritos de modo que su mensaje fue oscurecido, y “el vino 
nuevo se derramó —una vez más— en odres viejos”». 


Marción es generalmente considerado el primer cristiano 
en haber emprendido la labor de compilar un canon de Escrituras 
cerrado, y lo hizo mucho antes de que el Nuevo Testamento que 
conocemos hoy hubiera sido establecido, aunque esta apreciación 
como pionero del canon está siendo matizada en la actualidad 
(Gamble, 2008:205). Marción compuso también una especie de 
manual conocido con el nombre de Antithesis, porque exponía en 
forma de antítesis los principios de su doctrina, pero sólo conoce- 
mos esta obra, hoy perdida, gracias a las referencias que hace de 
ella Tertuliano. 


Al parecer Marción convocó un concilio de líderes de la 
iglesia en Roma para presentarles sus tesis (sería el primer concilio 
romano del que se tiene noticia). Sin embargo, tras escuchar lo que 
éste tenía que decir, los ancianos que habían asistido a la asamblea 
no aceptaron sus ideas y decidieron expulsarlo de su comunidad 
devolviéndole la donación que en su momento había realizado. 
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Las comunidades que fundó Marción se multiplicaron rá- 
pidamente y terminaron por formar una vasta iglesia, ampliamente 
extendida en la cuenca mediterránea. Uno de sus adversarios, el 
apologista romano Justino, afirmaba que Marción enseñaba sus 
opiniones heréticas a «muchas personas en todas las naciones» 
(4Apol. 126) y Tertuliano decía que: «Como las avispas construyen 
panales, los marcionistas también construyen iglesias» (Faciunt 
favos et vespae, faciunt ecclesias et Marcionitae) (Adv. Marc. 4, 


SL 


Las comunidades marcionitas, muy organizadas, simplifi- 
caron las ceremonias cristianas y practicaban una moral muy es- 
tricta. El ascetismo era otro rasgo característico de la doctrina de 
Marción, como por cierto de muchas otras corrientes gnósticas. No 
se quedaba en la condena del segundo matrimonio, sino que pre- 
conizaba la castidad, proclamándola preferible al matrimonio. 
Coincidía con los planteamientos de determinadas corrientes del 
estoicismo romano, y no es fortuita la calificación de Tertuliano 
que llamaba a Marción «estoico intransigente». Sin embargo, no 
llegaban a los extremos de continencia (enkrateia) de los «encra- 
titas», que abominaban de la sexualidad y el matrimonio, conside- 
rándolos una consecuencia del pecado original, que convirtió a los 
hombres en semejantes a bestias, ya que Adán y Eva no habían te- 
nido comercio carnal en el estado de inocencia paradisíaca. 


Las iglesias marcionistas prosperaron en algunas partes de 
Asia Menor, donde fueron tenidas como la forma original del cris- 
tianismo durante muchos años, abarcando el mayor número de los 
que afirmaban ser cristianas en la región. Pero desde mediados del 
siglo III, el marcionismo decayó, y en Occidente desapareció hacia 
el siglo IV, mientras que en Oriente resistió aún durante cierto 
tiempo. 


El gnosticismo fue la tercera gran corriente considerada he- 
rética con que tuvo que enfrentarse la ortodoxia cristiana. Pero re- 
almente el gnosticismo nació antes que el cristianismo. El 
gnosticismo fue en sus comienzos una de las corrientes filosófico- 
religiosas greco-romanas aparecidas con la crisis espiritual que 
venía padeciendo el Imperio desde el siglo I. Los gnósticos cris- 
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tianos lo único que trataron de hacer fue adaptar de un modo u otro 
algunos de los elementos clave de su nueva religión a las filosofías 
idealistas imperantes en la época, dándoles de ese modo apariencia 
de altura especulativa. 


Este hecho nos permite conocer esta corriente mucho mejor 
que las que ya hemos mencionado. Mientras que no nos ha llegado 
ningún escrito de las herejías ebionita o marcionista, sí tenemos en 
cambio varias obras gnósticas greco-romanas, y en 1945 se encon- 
tró en el Alto Egipto, cerca de Nag Hammadi, un ánfora que con- 
tenía toda una biblioteca gnóstica del siglo V con cincuenta y un 
tratados (Pagels, 1979). 


Los escritos antiheréticos de Justino, Ireneo, Hipólito, Epi- 
fanio o Tertuliano, y de otros heresiólogos, nos brindan así mismo 
informaciones acerca de la corriente gnóstica, a la que refutaron 
utilizando los trabajos de sus antecesores, pero también estudiando 
la literatura gnóstica de su tiempo. 


El nombre de esta corriente proviene de la palabra griega 
gnosis, que significa «conocimiento», pero ese conocimiento nada 
tiene que ver con el saber racional, los gnósticos buscaban el co- 
nocimiento de lo divino, no de la naturaleza. La cuestión que más 
les preocupaba era la oposición entre la materia y la máxima ex- 
presión de lo espiritual, podríamos decir de lo divino. La materia 
era deleznable y los gnósticos creían que la suprema expresión de 
la divinidad nunca se habría rebajado a crear un mundo impuro 
como éste, por lo que concebían entre ese ser superior y la natura- 
leza toda una gama de entidades mediadoras, los eones, más o 
menos divinos, cuya definición constituiría según ellos el objeto 
de una sabiduría especial: la Gnosis. 


La raíz platónica en este tipo de especulación se hace evi- 
dente. Platón ya había teorizado sobre las sombras que percibimos 
a través de los sentidos y la «realidad» ideal y «autentica» que sólo 
podemos intuir a través del espíritu. El neoplatonismo de los dos 
primeros siglos de nuestra era amplió las ideas de Platón y des- 
arrolló completas cosmologías para el conocimiento de las leyes 
generales que rigen el todo. 
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Por tanto, la gnosis pretendía dar respuestas —con herra- 
mientas filosóficas tomadas de los griegos y a través de un sistema 
basado en la exégesis de textos sagrados, sobre los presuntos se- 
cretos que se podían esconder en ellos— a la profunda y dolorosa 
sensación de distancia entre dos polos, el espiritual-humano y el 
espiritual-divino, que se estimaba deberían estar unidos. Lo fun- 
damental en esta creencia era el «conocimiento», que en la gnosis 
desempeñaba un papel epicéntrico. «La gnosis es, por así decirlo, 
un perfeccionamiento del hombre en cuanto hombre que se realiza 
plenamente por medio del conocimiento de las cosas divinas, con- 
firiendo en las acciones, en la vida y en el pensar una armonía y 
coherencia consigo misma y con el Logos divino» (Clemente, Stro- 
mata VII, 10, 55). 


Podríamos considerar la gnosis como un abandono del 
hombre a lo irracional, en una búsqueda del acercamiento al mundo 
extrasensible a través del proceso contemplativo e interpretativo 
de los textos. Como dice Bychkov (1981:186) «Toda la cultura de 
la antigúedad tardía estaba impregnada de un espíritu hermenéu- 
tico, aunque, por supuesto, diferentes movimientos espirituales y 
pensadores individuales vieron verdades diferentes y distintas in- 
cluso en los mismos textos». En ese proceso los animaba la bús- 
queda de un «conocimiento» que no podía adquirirse por medio de 
la inteligencia común y que estaba reservada a los elegidos, a los 
«espirituales», a quienes se les comunicaba para revelar lo divino. 


Sin embargo, no todos podían esperar tener acceso a este 
conocimiento liberador. De hecho, es evidente que la mayoría de 
las personas no lo habían recibido y nunca lo recibirían. Algunos 
enósticos sostenían que existían tres clases de humanos. Los más 
numerosos eran simples creaciones del Demiurgo. No tenían alma 
dentro de sí; y su existencia terminaba por completo cuando mo- 
rían. Había otros que tenían un alma, pero no la chispa del poder 
divino, ya que carecían del conocimiento secreto que conduce a la 
salvación definitiva, pero tenían una oportunidad de vivir después 
de la muerte si hacían buenas obras. El tercer grupo lo componían 
quienes sí poseían la gnosis, quienes tenían dentro de sí una chispa 
de la divinidad y habían aprendido quiénes eran en realidad, cómo 
habían llegado aquí y cómo podían volver a su lugar de origen para 
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vivir eternamente en presencia de Dios como parte del Pleroma, la 
plenitud divina en el sistema gnóstico. 


Por tanto el gnóstico no creía, —la fe era propia de indivi- 
duos de segunda categoría*— el gnóstico «conocía» porque había 
tenido una revelación. «El señor no reveló a muchos lo que no es- 
taba al alcance de muchos, sino a unos pocos a los que sabía esta- 
ban preparados para ello» (Stromata 1, 1, 13). Lo que la gnosis 
revelaba era: «quiénes éramos, qué hemos venido a ser, de dónde 
hemos venido o dónde hemos sido arrojados, hacia dónde vamos 
y de dónde hemos sido rescatados, qué es la generación, y qué es 
la regeneración» (Clemente, Extra. Teódoto, 78, 2). Este conoci- 
miento procuraba la redención, y es que la gnosis era, antes que 
nada, conocimiento de uno mismo como ser espiritual. «La con- 
sumación vendrá cuando todo lo espiritual esté perfectamente for- 
mado mediante la gnosis. Estos son los hombres espirituales 
(pneumáticos), que han adquirido el perfecto conocimiento de 
Dios» (Ireneo, Adv. haer. 1, 4, 6). 


Este conocimiento venía expresado en numerosos mitos, 
diferentes entre sí, en que se mezclaban la filosofía religiosa hele- 
nística, las doctrinas de los cultos mistéricos, el judaísmo y el cris- 
tianismo. El objetivo que se proponían estos mitos era explicar el 
destino del alma: ésta, situada al principio en un mundo celeste, 
sufrió una trágica caída que la arrojó sobre la tierra, en donde quedó 
aprisionada en la cárcel del cuerpo. La divinidad suprema, preo- 
cupada por la suerte de las chispas divinas prisioneras de la materia, 
envió al Salvador para liberarlas: éste tuvo que tomar una aparien- 
cia humana, puesto que lo divino no puede mezclarse con la mate- 
ria, marcada por el mal. El Salvador reveló a los gnósticos su 
verdadero origen y, una vez cumplida su obra, regresó al lado del 
Padre y abrió, así, el camino a las chispas luminosas que, despo- 
jándose de su materialidad, le seguirán en su ascensión. Cuando 
todas las chispas hayan sido reunidas, el mundo, abandonado a sí 
mismo, volverá al caos. 


Hacia el final del siglo I y, sobre todo, en el siglo Il apare- 
cieron una multitud de sectas gnósticas con numerosas ramifica- 
ciones, cuya historia es difícil de seguir. Los grupos gnósticos 
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tenían tantas perspectivas, teologías y sistemas mitológicos dife- 
rentes que ni siquiera los hersiólogos fueron capaces de seguir el 
rastro de todos y cada uno. La variedad de nombres que tomaron 
las sectas gnósticas: valentinianos, basilidianos, peratas, cainitas, 
ofitas, etc. dan testimonio de esta enorme diversidad. 


La gran época de la gnosis fue el siglo II, y su tierra elegida 
parece haber sido Egipto. Los primeros representantes del gnosti- 
cismo cristiano fueron Carpócrates, Cerinto y Cerdón. Eusebio 
alude al egipcio Carpócrates atribuyéndole la paternidad de la he- 
rejía gnóstica. Por su lado, dice Ireneo que Cerinto, también oriun- 
do de Egipto, enseñaba que el mundo había sido creado, no por el 
Dios supremo, sino por una potencia muy inferior a él. Como la 
materia era mala debía ser obra de un dios inferior, a menudo iden- 
tificado con el Yahvé de los judíos, al que veían como una de las 
Fuerzas del Mal, y al que denominaban laldabaoth, totalmente dis- 
tinto al Dios salvador. laldabaoth, era tanto el «artesano» (de- 
miurgo) del Timeo de Platón como el «Dios» del Génesis de 
Moisés. 


También afirmaba Cerinto, según Ireneo, que Jesús no 
había sido concebido por una virgen (lo que se la antojaba impen- 
sable), que era hijo —síi— de María y de José, y que había supe- 
rado a todos los mortales por su equidad, su sabiduría y su sensatez. 
«Durante el bautismo de Cristo, el enviado del Principio inicial 
descendió sobre él con aspecto de paloma, después de lo cual anun- 
ció al Padre ignoto y realizó milagros. Disociado luego de Cristo, 
Jesús padeció el suplicio, murió y resucitó pero Cristo, ser espiri- 
tual, no sufrió» (Adv. haer. 1, 6). En cuanto a Cerdón, Ireneo dice 
que predicaba en Roma en tiempos del obispo Higinio, hacia el 
año 140. Es preciso citar también a Valentín, originario así mismo 
de Egipto pero que residió en Roma entre 135 y 160 y fundó la 
más importante de las escuelas gnósticas 


En el Apócrifo de Juan, que expone la Revelación transmi- 
tida por Jesús a este apóstol, el autor explica que esta Revelación 
no debe darse a conocer más que a personas dignas y capaces de 
comprender su sentido. Se dice en él que Dios es el Ser supremo 
del «mundo de la luz», totalmente distinto del nuestro, material. 


292 Cristianismo temprano y esclavitud 


Estando como estamos vinculados tan sólo a éste, somos incapaces 
de concebir la naturaleza de Dios. 


Según este apócrifo, los eones, entidades divinas, apa- 
recieron del siguiente modo: el reflejo de la faz de Dios en el agua 
hizo nacer una diosa, el eón Barbelo, que engendró varios eones, 
uno de los cuales era Cristo, «centella divina», al que el manuscrito 
llama Autogenes. Otro eón, Sofía (en griego, «sabiduría»), parió 
un ser cruel y monstruoso, laldabaoth, que desconoció el «mundo 
de la luz»: este es el Yahvé bíblico, creador del mundo material y 
del hombre. Pero el Dios supremo encendió la centella divina en 
cada alma humana, escenario de una lucha perpetua entre el prin- 
cipio material y el principio divino. El Edén, el paraíso terrenal, y 
también la primera mujer fueron creados por laldabaoth para matar 
en el alma de Adán la nostalgia del «mundo de la luz». Pero Dios 
plantó en el Edén el árbol de la sabiduría, y Cristo incitó a Adán a 
comer de su fruto (Codex II, Pagels, 1979:64-73). 


Las rarezas de las escuelas gnósticas dan la sensación de 
una búsqueda continua de lo excéntrico y lo maravilloso. Pero de- 
trás de todas estas absurdas creencias también se intuye un rechazo 
a las estructuras económicas y políticas de la sociedad, expresadas 
en un mundo material y perverso, obra del Mal. Incluso las digre- 
siones más extrañas de la gnosis convergen en que solo un proceso 
de redención universal puede arrebatar al hombre de la brutaliza- 
ción y el dolor. Todas ellas promovieron visiones negativas del 
mundo, de claro tinte ascético y antiimperial. 


La lucha entre el gnosticismo y el dogma «ortodoxo» gl- 
raba principalmente en torno a dos cuestiones. Primero los gnósti- 
cos querían eliminar del cristianismo sus elementos judaicos, y 
tampoco llegaban a ponerse de acuerdo en cuanto a la divinidad 
de Jesucristo. Desde aquí, las discrepancias se desplazaban a otras 
cuestiones específicas inclusive dentro de las diversas corrientes 
gnósticas. 


En general, los gnósticos renegaban de los textos sagrados 
de los judíos, llegando algunos a glorificar todo cuanto denigraba 
el Génesis: la serpiente, Caín, etc. Los adeptos de una secta gnós- 
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tica influyente se llamaban a sí mismos ofitas, palabra derivada de 
vocablo griego que designa a la serpiente. Por otra parte, los gnós- 
ticos no admitían al Jesús Hombre-Dios. Algunos de ellos negaban 
hasta que Jesús hubiese nacido de María. Carecía de materialidad 
corporal. 


Aunque sus abigarradas especulaciones les cerraban la ad- 
hesión de las masas los gnósticos llegaron a tener muchos adeptos. 
El misterio místico que transmitían presentaba un atractivo consi- 
derable incluso entre cristianos poco cultivados amantes de las ex- 
plicaciones fantásticas y de los mitos con envoltura filosófica 


Por ultimo hablaremos del montanismo, otra corriente con- 
siderada herética. El montanismo, a diferencia de la gnosis o del 
marcionismo, no pretendía anunciar una nueva doctrina, no des- 
arrollo una cristología gnóstica, por eso a las autoridades de lo que 
acabaría siendo la Iglesia les costó llegar a la condena del mismo 
como movimiento herético. Inicialmente fue tolerado, y en algunos 
casos defendido por personalidades destacadas en el ámbito proto- 
ortodoxo. De hecho, en los tratados de los principales heresiólogos, 
el apelativo «montanista» se aplicaba de manera un tanto aleatoria, 
sin ofrecer una definición clara de su naturaleza. También se co- 
noció bajo el nombre de herejía catafrigiana. Esta indefinición se 
debió a que el montanismo fue, más que una herejía doctrinal, un 
movimiento profético y la primera manifestación de milenarismo 
militante en el seno del naciente cristianismo. 


El conocimiento que nos ha llegado de este movimiento se 
funda en el testimonio de autores como Eusebio de Cesárea, Epi- 
fanio, Clemente, Orígenes, Hipólito y otros posteriores. El quinto 
libro de la Historia Eclesiástica de Eusebio consta de seis capítulos 
bastante extensos sobre el montanismo. Los montanistas deben su 
nombre a Montano, un personaje sobre el que en realidad no sabe- 
mos gran cosa. Prácticamente sólo conocemos sus declaraciones 
proféticas a partir de las citas que nos proporcionan autores poste- 
riores, ya que ninguno de sus escritos ha sobrevivido. Tenemos, 
sin embargo, una fuente original sobre los planteamientos monta- 
nistas en los escritos de Tertuliano, que se adhirió al movimiento 
al final de su vida. 
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El fundador de la corriente, Montano, pudo ser un ex sa- 
cerdote de Cibeles del que se tienen muy pocos datos. Testimonios 
posteriores indican que nació en Pepuza, un pequeño y más bien 
insignificante pueblo en la provincia de Frigia, en lo que hoy es el 
centro-oeste de Turquía. Entre los años 160 y 170 estando en Ar- 
dabau, Montano se sintió transportado a estados de éxtasis durante 
los cuales profetizo diciendo que era la encarnación del Espíritu 
Santo, del «Espíritu de la Verdad» que según el Cuarto Evangelio 
debía revelar el futuro. Montano se consideraba como el receptá- 
culo de la divinidad: no era él quien hablaba, era el Espíritu quien 
hablaba por su boca. Era el nuevo Paráclito? que continuaba la re- 
velación contenida en el evangelio de Juan. Por tanto, el primer 
rasgo característico del movimiento fue el profetismo, que en el 
último tercio del siglo II había sido abandonado ya por el cristia- 
nismo más institucionalizado. El énfasis puesto en la función del 
«Espíritu» en la vida de las comunidades cristianas no tiene nada 
de anormal; pero los tiempos ya no eran los mismos que en el ori- 
gen de la nueva religión. De ahí el impacto que suponía para mu- 
chos escuchar revelaciones que, se podía creer, provenían 
directamente del Espíritu Santo. 


Pronto se unieron a Montano dos mujeres, Prisca o Priscila 
y Maximila, que empezaron a profetizar también. El papel de la 
mujer en el movimiento montanista fue muy destacado y según 
Priscila, Cristo se le había aparecido en forma de mujer (Epifanio 
Pan. XLIX, 1). Priscila y Maximila figuran en las fuentes que nos 
hablan sobre el montanismo de modo tan destacado como el mismo 
Montano y, dado que el liderazgo reconocido de las mujeres es un 
fenómeno raro en los primeros siglos cristianos (de hecho, en la 
historia de la Iglesia durante dos milenios), este dato es notable y 
merece consideración (Trevett, 1996:158).* No obstante, los fenó- 
menos de transporte extático, la glosolalia y el entusiasmo profé- 
tico no pocas veces han estado protagonizados por mujeres en la 
historia de las religiones y también del cristianismo temprano, 
como ocurre con las legendarias hijas de Felipe (He 21, 9) o 
Ammia de la Iglesia de Filadelfia (He V, 17, 2-4), especialmente 
en las áreas de Asia Menor, donde durante siglos se había adorado 
a Cibeles divinidad femenina de origen matriarcal. 
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Aunque en el montanismo Priscila y Maximila, se destacan 
inmediatamente junto al fundador, aparecen otras profetisas en 
Laodicea; y una mujer está en el origen de la comunidad monta- 
nista de Cartago (Tertuliano, De anima, 9). Sus adversarios las acu- 
saban de haber escrito y firmado textos, algo absolutamente 
inapropiado para las mujeres cristianas de la época (Labriolle, 
1913:63). Sin embargo Maximila, como Montano, también se con- 
sideraba la voz del Espíritu: «Me persiguen como a lobo lejos de 
las ovejas; yo no soy lobo, soy palabra y espíritu y poder» (HE V, 
16, 17). 


El núcleo central de estas profecías era el final inminente 
del mundo, llamando a todos los cristianos a que se reunieran en 
un lugar determinado para esperar allí la venida del Cristo triun- 
fante y el descenso de la Jerusalén celeste. Este es el segundo rasgo 
que caracterizó al montanismo: la afirmación de que el fin de los 
tiempos era inminente. Resurgía, así, la parusía, tal como la con- 
cibieran las primeras generaciones cristianas. 


Montano creía en particular que la nueva Jerusalén, desti- 
nada a remplazar a la antigua, —deslegitimada por el descrei- 
miento de los judíos— descendería de los cielos en Pepuza. Sería 
éste el lugar en el que el Reino de Dios llegaría y en el que luego 
Cristo reinaría durante mil años. Esta corriente estalló impetuosa- 
mente en toda la región de Frigia, donde la profecía escatológica 
tuvo una excelente acogida. El movimiento se organizó rápida- 
mente en comunidades que realizaron una activa propaganda entre 
cristianos y paganos. El primer núcleo surgió en los pequeños cen- 
tros de Pepuza y Timion, cerca de Filadelfia, en el sur de Frigia. 
Se llegó a barajar una fecha aproximada, alrededor de 176, para el 
descenso desde el cielo de la nueva Jerusalén, en la llanura donde 
estaba Pepuza. Los montanistas no vacilaban en dejar sus casas y 
sus bienes para acudir a esta aldea con la esperanza de ver allí la 
Jerusalén celeste, lo que les valió el nombre de «pepucianos». 


Hemos de tener en cuenta que la espera inminente del 
Reino estuvo en la raíz de los orígenes del cristianismo. En la carta 
de Pablo a los Tesalonicenses, que es anterior a cualquier evange- 
lio, se nos dice que los conversos de Pablo estaban desconcertados 
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por el hecho de que algunos miembros de la comunidad hubieran 
muerto cuando esperaban que el Señor volviera mientras todos es- 
tuvieran aún vivos. Pablo les aseguró que los (pocos) cristianos 
muertos resucitarían, de manera que podrían participar en el reino 
venidero junto con aquellos que estuvieran todavía vivos cuando 
el Señor volviese, lo que nos indica que Pablo también creía en 
una llegada inminente del reino. 


Esta idea tenía su origen en la profecía apocalíptica judía. 
Los judíos, precisamente porque estaban tan convencidos de ser el 
pueblo elegido, empezaron a reaccionar contra el imperialismo y 
la opresión mediante la invención de fantasías que anunciaban su 
triunfo total y la prosperidad ilimitada que Jehová, con su omni- 
potencia, ofrecería a sus elegidos tras la turbación apocalíptica de 
los últimos tiempos. Jehová tras su triunfo viviría en medio de ellos 
como juez y señor. Reinaría desde una Jerusalén reconstruida, 
desde una Sion convertida en capital espiritual del mundo a la que 
acudirían todas las naciones. Los pobres serían protegidos en un 
mundo armonioso y pacífico. Los desiertos y las tierras estériles 
se convertirían en fértiles y bellas. Habría abundancia y los hom- 
bres quedarían liberados de todo dolor. 


Este futuro paradisíaco se puede advertir ya en el primer 
apocalipsis, la «visión» o «sueño» que ocupa el capítulo siete del 
Libro de Daniel y que fue compuesto alrededor del año 165 (a. e. 
v.). Su expresión textual más acabada en el inicio de la nueva reli- 
gión cristiana es el Apocalipsis de Juan. El mismo Simón Bar- 
Cochba, que dirigió la última gran rebelión en favor de la 
independencia nacional judía en el año 131 (e. v.), fue seguido 
como el mesías que precipitaría la llegada del Reino. Pero la san- 
grienta represión de este levantamiento puso fin tanto a la fe apo- 
calíptica como a la belicosidad de los judíos. 


Aunque con el paso de los años un número creciente de 
cristianos dejo de creer en el Milenio como un acontecimiento in- 
minente, muchos estaban convencidos de que iba a llegar en aquel 
tiempo. Justino mártir lo indica con suficiente claridad en su Diá- 
logo con el Judio Trifón (80, 2-3). Y un temprano ejemplo de esas 
fantasías nos lo facilita el «Padre Apostólico» Papías, nacido hacia 
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el año 60 (e. v.) y obispo de Hierápolis, la actual Pambukcalessi 
turca, en Asia Menor. Este frigio fue un hombre de letras entregado 
a la preservación de los relatos de primera mano que se hicieron 
sobre las enseñanzas de Cristo al que Papías le atribuye una profe- 
cía milenarista describiendo un reino de abundancia (Iren., Adv. 
haer. V, 33). 


Treneo, nacido también en el Asia Menor, llevó esas profe- 
cías consigo cuando fue a establecerse a la Galia hacia fines del 
siglo Il, y como obispo de Lyon fue, seguramente, el principal fau- 
tor de la aceptación de una concepción milenarista en Occidente. 
Los últimos capítulos de su tratado Contra las herejías constituyen 
una antología de profecías mesiánicas y milenaristas entresacadas 
de la tradición judía y de la literatura cristiana inicial, con la inclu- 
sión de la ya citada por Papías. Así mismo, el cronógrafo Julio Afri- 
cano señalaba que, desde la fecha de la Creación 5500 hasta la 
época de Heliogábalo (221), faltan menos de trescientos años para 
que llegara el sexto milenio y con él al advenimiento del Reino y 
la instauración de la Jerusalén celeste. El mismo Hipólito, adver- 
sario de Calixto, en sus Comentarios sobre Daniel se hace eco de 
esta profecía milenarista.” El mensaje siguió siendo el mismo en 
el siglo IV. Cuando el elocuente Lactancio se proponía ganar con- 
versos para el cristianismo no dudaba en reforzar los atractivos del 
Milenio con los de una sangrienta venganza sobre los injustos. 


El montanismo salió a la palestra, al final del reinado de 
Antonino Pío (138 a 161), y se limitaba a desarrollar el programa 
social y político del Apocalipsis de Juan. Frente a la postura de 
otras comunidades cristianas que remitían a las calendas la realiza- 
ción del reino de Dios o lo situaban en el más allá, los montanistas 
esperaban este acontecimiento en un futuro cercano y no en el cielo 
sino en la tierra. La escatología, que marcaba el cristianismo pri- 
mitivo, reflejaba las aspiraciones sociales y las esperanzas de las 
masas oprimidas del Imperio.* Montano al comenzar a profetizar 
sentía el colapso de ese mundo como inminente y las circunstancias 
que envolvieron esa creencia nos ayudan a comprender este tipo 
de movimientos. Se sabía, porque así había sido revelado, que antes 
del milenio sobrevendrían tribulaciones como las descritas en 
Mateo (24, 21). Los cascos resonantes de los cuatro jinetes del 
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Apocalipsis retumbaban en los oídos de muchos cristianos, a me- 
dida que se manifestaban tanto los rumores como las realidades de 
terremotos, pestilencia, hambre y persecución. La crisis del Impe- 
rio comenzaba a manifestarse. 


El largo reinado de Antonino Pío (138-161 e. v.) fue en ge- 
neral uno de los más tranquilos de la historia romana, a no ser por 
los terremotos que ocurrieron en Asia Menor al final de su mandato 
(HA, 9,1). Estos terremotos, que afectaron a ciudades importantes 
como Esmirna y Efeso, ocurrieron probablemente alrededor de 
160/161 (e. v.) en una época muy cercana al estallido del monta- 
nismo. Tal actividad sísmica, como ha señalado Guidoboni 
(1994:50) «...parece pertenecer a ese grupo de fenómenos pertur- 
badores que condujeron a lo que se ha descrito como la “Era de la 
ansiedad”, en la antigiiedad tardía». 


Si los terremotos fueron vistos como presagios de la «Gran 
tribulación» lo mismo pudo considerarse la peste, otro de los jine- 
tes galopantes de la Apocalipsis. Del impacto local de la epidemia 
en Asia Menor tenemos referencias literarias en Aelio Arístides y 
en Galeno. El primero se refiere a la plaga en al menos dos oca- 
siones, datadas alrededor de 165 (e. v.) (Oratio L. 9 y 25). También 
quedan algunos testimonios epigráficos muy significativos sobre 
la extensión de la plaga, como el hallado en Hierápolis, en el que 
un oráculo respondía a las súplicas de la ciudad diciendo: «no estás 
sola al ser herida por las miserias destructivas de una plaga mortal, 
sino que muchas son las ciudades y los pueblos que están siendo 
afligidos por la ira de los dioses» (Parke, 1985:153). 


Terremotos y peste azotaban a una población en gran parte 
rural o semirural en la que floreció el montanismo. Lejos de las 
grandes ciudades metropolitanas de la costa del mar Egeo, el mon- 
tanismo prosperó tanto en el mundo aldeano de la meseta de Ana- 
tolia y el valle del Alto Tembris como en las pequeñas ciudades y 
el campo circundante del valle del Meander. Sin embargo, «es muy 
lamentable que las fuentes no nos permitan hacer cálculos estadís- 
ticos para establecer una correlación entre la población del país y 
el número de cristianos. Pero según el estudio de los restos epigrá- 
ficos, podemos ver que en las regiones rurales de Asia Menor, el 
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cristianismo se había extendido relativamente poco» (Golubcova, 
1972:222). La aparición de inscripciones cristianas en Frigia antes 
del Concilio de Nicea (325) está asociada con la propagación en 
estas áreas de los montanistas, quienes consideraron su deber de- 
clarar abiertamente su pertenencia al cristianismo. Con este telón 
de fondo las condiciones estaban maduras para un movimiento mi- 
lenarista clásico y fue en este entorno donde surgió la «Nueva Pro- 
fecía». 


La mayoría de estos enclaves, como Pepuza o Timion, ten- 
drían una población de entre 200 y 1000 habitantes como máximo. 
Gran parte del trabajo agrícola en el que participaba el campesino 
de Anatolia se realizaba en tierras imperiales. La familia campe- 
sina, que a veces abarcaba hasta tres generaciones bajo un mismo 
techo, era una comunidad muy unida, con los hombres trabajando 
diariamente en los campos de la aldea para satisfacer sus propias 
necesidades de subsistencia y las de los propietarios ausentes, ciu- 
dades vecinas o guarniciones militares. Mientras que las mujeres 
cristianas en el valle del Alto Tembris eran enterradas bajo lápidas 
que contienen imágenes del huso y la rueca, peines de cardado y 
otros implementos de producción textil (Golubcova, 1972). 


Es evidente que sobre estas poblaciones las hambrunas, — 
o con mayor precisión las «crisis alimentarias»—, se debieron aba- 
tir con frecuencia poniendo en riesgo tanto a los habitantes urbanos 
como rurales. La lluvia insuficiente o excesiva, el frío o el calor 
no estacional, los daños o destrucción del cultivo por plagas, las 
enfermedades que podían afectar a los agricultores, lo que mer- 
maba la producción, o las tormentas en el mar que impedían la im- 
portación de alimentos básicos debieron abrumar a las gentes más 
humildes. La Historia Augusta (12,13) también menciona el caba- 
llo apocalíptico del hambre como un factor perturbador durante el 
reinado de Marco Aurelio; y las investigaciones modernas han de- 
tectado una cantidad sustancial de material relacionado con una 
serie de «crisis alimentarias» que afectaron a Asia Menor durante 
los siglos primero y segundo. Sabemos que una golpeó en 162 (e. 
v.) solo unos años antes del inicio de la plaga Antonina y tras los 
terremotos del 160/161 (Rostovtzeff, 1972, T.L, n. 9:347). 
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A esta sucesión de desgracias se debería sumar, entre las 
humildes gentes del campo, el miedo a los problemas con los re- 
presentantes de ley y el orden. Bajo el imperio de los Antoninos, 
los territorios de Frigia, aunque remotos, estaban de ¡jure bajo la 
jurisdicción política del Estado romano. Desde finales de la Repú- 
blica y principios del Imperio, Asia Menor era una provincia pro- 
consular, gobernada por un procónsul designado en Roma por el 
Senado, que ejercía su poder sobre el territorio a través de una plé- 
yade de agentes judiciales, administradores y aguaciles. 


Como dice muy bien De Ste. Croix (1986:580) «...el alde- 
ano nativo, especialmente si no era ciudadano romano tenía pocas 
posibilidades de escapar a cualquier trato brutal que los soldados 
o los funcionarios quisieran infligirle». El uso de la intimidación 
extralegal por parte de tales figuras está bien documentado en otras 
partes del Imperio, y lo mismo se puede aplicar para Anatolia cen- 
tral (MacMullen, 1974:11)” en la que las persecuciones contra los 
cristianos vendrían a sumarse a este cúmulo de desgracias. 


La combinación de desastres naturales y opresión política 
/religiosa, se percibió como un colapso del orden existente que per- 
mitió la generación de expectativas milenarias. 


Pero antes de la llegada del milenio el cristiano debería en- 
frentarse al juicio eternal y este dato nos permite apuntar el tercer 
rasgo característico del movimiento: el ascetismo extremo. A la es- 
pera de este final era lógico hacer hincapié sobre el modo de pre- 
pararse para él. Por eso los montanistas seguían manteniendo la 
práctica de los ágapes comunitarios que hacia la mitad del siglo II 
habían decaído en la mayor parte de las comunidades. El monta- 
nismo insistió también en la preparación al martirio, en el ayuno, 
la xerofagia!%, la castidad dentro del matrimonio, o la prohibición 
de segundas nupcias. En vez de una cuaresma anual de cuarenta 
días, los montanistas cumplían tres de estas cuaresmas y mantenían 
la negativa a conceder el perdón a un cristiano bautizado incluso 
en el caso de que hiciera penitencia. 


El ascetismo de los montanistas era la lógica consecuencia 
de su creencia en la inminencia del fin del mundo, y este rasgo es 
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también propio de muchas otras herejías ulteriores de parecida na- 
turaleza. La certeza de que todo terminaría en breve inspiraba el 
desprecio de los bienes terrenales y estimulaba el deseo de garan- 
tizarse un lugar en el reino prometido a cambio de las mortifica- 
ciones de la carne y otros sufrimientos. El martirio era tenido en 
tan alta estima por los montanistas que se desaprobaba huir de 
la persecución así como pagar para no ser castigado. Esta postura 
ha llevado a toda una corriente historiográfica a considerar el mon- 
tanismo como un movimiento de exaltación del sufrimiento y de 
«mártires voluntarios». Frend (1965) al argumentar que fue una 
corriente disidente que se opuso al dominio romano por el martirio, 
ciertamente se está acercando a la verdad, pero el argumento limita 
la naturaleza del montanismo a ese aspecto tan llamativo. 


Lo cierto es que al ser un movimiento predominantemente 
rural el montanismo probablemente se libró de lo peor de la perse- 
cución por factores simplemente geográficos. Para ver la impor- 
tancia de estas limitaciones geográficas, solo necesitamos recurrir 
a la evidencia que tenemos de los martirios en Asia Menor durante 
los reinados de Antonino Pío y Marco Aurelio. De los seis mártires 
confirmados, todos fueron juzgados y ejecutados en ciudades de 
importancia. Las hipótesis de Bowersock (1995) sobre el contexto 
urbano del martirio y la persecución se mantienen en gran medida 
y el impacto en las regiones rurales, debido a factores geográficos 
y logísticos, debió quedar significativamente atenuado. 


Parece más adecuado ver la aparición de este movimiento 
debido a formas menos brutales y más cotidianas de opresión, 
como debían ser los abusos estructurales del imperialismo romano. 
Su postura desafiante de disposición al martirio se manifestaba más 
como una explosión carismática de emoción acumulada, frente a 
la inevitable monotonía de sus vidas desesperadas y precarias, que 
como la búsqueda de una muerte voluntaria. Fue, como diría Marx 
«el grito de la criatura oprimida» lo que llevó al crecimiento del 
montanismo como una expresión milenarista de protesta. 


La Iglesia naciente mantuvo contra esta herejía un combate 
singularmente enconado. Los primeros concilios de obispos se con- 
vocaron precisamente para anatematizar la herejía catafrigiana. El 
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renacimiento del profetismo milenarista no podía dejar indiferentes 
las nuevas jerarquías que surgían dentro de comunidades más es- 
tructuradas e institucionalizadas, tanto en Oriente como en Occi- 
dente. 


La aparición del montanismo hizo que los cristianos proto- 
ortodoxos cobraran conciencia del problema relacionado con la re- 
velación directa. ¿Cómo era posible determinar cuándo una 
«profecía» estaba inspirada por Dios y cuándo no? ¿Cuándo se co- 
rrespondía con lo dicho en las Escrituras? Pero entonces, si las Es- 
erituras eran la clave para todo, ¿para qué se necesitaba la profecía? 
Para la Iglesia en embrión todas las «verdaderas» profecías habían 
sido ya reveladas, y el cristianismo no iba a tolerar más profetas. 
Las declaraciones producto de la inspiración fueron así degradadas 
y convertidas en sospechosas. La única voz autorizada sólo podía 
ser la de la Iglesia transformada en institución. 


Por otra parte, el montanismo se pronunciaba resueltamente 
contra toda reglamentación de la vida eclesiástica y contra el cre- 
ciente poder de los obispos. Al considerar a los profetas y a los 
mártires por encima del clero ya estructurado, y no someterse al 
episcopado —cuando se estaba constituyendo el obispado monár- 
quico— el montanismo se convertía en el más acuciante de los pe- 
ligros. 


En gran parte podemos considerar el montanismo como una 
forma específicamente cristiana de Frigia, opuesta al poder cada 
vez mayor de la élite urbana grecorromana que dominaba la «Igle- 
sia ortodoxa» de la época en esa zona. 


La dependencia de los pequeños campesinos de una elite 
urbana y el creciente poder sobre los excedentes producidos por el 
trabajo agrícola iban parejos. Los cargos eclesiásticos buscaban el 
entendimiento con los agentes directos o indirectos del dominio 
romano, es decir, el procónsul y su personal, así como con las élites 
nativas que constituían la clase decurial de las ciudades pequeñas. 
Eran ellas las que cobraban los impuestos y controlaban la admi- 
nistración imperial. Por eso la contestación al episcopado por parte 
del montanismo pudo responder también a un conflicto por el con- 
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trol de los cargos eclesiásticos entre los propietarios urbanos y el 
campesinado rural. 


Surgido en Frigia y en Misia, el montanismo se difundió 
rápidamente, y hacia el final del siglo II alcanzó la cumbre de su 
expansión. En Oriente y, sobre todo, en Asia Menor fue donde 
mayor arraigo tuvo y donde duró más tiempo, subsistiendo hasta 
fines del siglo IV. También logró implantarse en Occidente, aunque 
su pervivencia fue más efímera. Se encuentran huellas de él en el 
año 177 en Lyón. La carta de los mártires de Lyón a las iglesias de 
Asia y de Roma habla de la doctrina de Montano. En la Galia, los 
fieles, que provenían principalmente de la emigración asiática y se 
enfrentaron la persecución, enviaron embajadores a Roma, para 
evitar una condena abierta del profetismo por parte del obispo 
Eleuterio (Papa en 175-189). El más alto representante de esta em- 
bajada fue Ireneo, quien intentó evitar la condena; a su regreso, 
como un gesto conciliador, fue elegido jefe de la comunidad en la 
ciudad gala. Pero todo resultó inútil y el profetismo pronto se con- 
virtió en herejía. 


También se encuentran rastros de este movimiento en Roma 
donde hubo una comunidad montanista, dirigida por un tal Proclo. 
El presbítero Gayo, bajo el Papa Ceferino (198-217), atacó a estos 
herejes negando la «autenticidad» del Apocalipsis de Juan, —el 
arma principal de la predicación montanista— y atribuyendo ese 
texto al hereje Cerinto. El movimiento también llegó a Africa, 
donde, hacia el año 205, Tertuliano se adhirió oficialmente a él. Su 
primera obra montanista De Ecstasi, hoy perdida, fue la defensa 
de la nueva profecía en seis libros. Tertuliano mantiene 
como ley absoluta las recomendaciones de Montano de evitar los 
segundos matrimonios y de no huir de la persecución. Niega a la 
Iglesia la posibilidad de perdonar los pecados e insiste en los ayu- 
nos y abstinencias. 


Maximila debió morir hacia el año 179, no mucho antes 
que Marco Aurelio. Montano y Priscila probablemente ya habrían 
muerto. Con la ausencia de la inspiración inicial, y el fallo de los 
pronósticos apocalípticos, las comunidades montanistas acentuaron 
su diferenciación también a nivel doctrinal, rechazando cualquier 
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forma de «conocimiento» que no estuviera vinculada a la inspira- 
ción individual. Con la condena de los últimos profetas, incluso la 
ideología mística, que siempre fue muy popular, tanto en Oriente 
como en Occidente decayó. Poco se sabe de la vida interna de estas 
comunidades, después del declive de los «nuevos profetas» en las 
primeras décadas del siglo III. Algunas comunidades todavía esta- 
ban activas, cuando estallaron nuevos conflictos dentro de la Igle- 
sia, en relación con el gran problema de la readmisión de los lapsi, 
alrededor de Novato primero y luego del africano Donato. A me- 
nudo los montanistas se fusionaron con estos grupos. 


Los movimientos milenarios (quiliásticos o apocalípticos) 
han sido un elemento fundamental de la conciencia religiosa du- 
rante gran parte de la historia del cristianismo y han alimentado al- 
gunas de las herejías medievales y modernas (Cohn, 1972). 
Muchos de estos estallidos de milenarismo tuvieron lugar en un 
contexto de desastre: plagas, incendios devastadores, guerras, lar- 
gas sequías recurrentes de las que se llevaron la peor parte los cam- 
pesinos. Estas catástrofes que provocan hambre, enfermedad, 
muerte cruel y degradación, generaban una profunda sensación de 
fatalidad y un ferviente deseo de salvación. Los que secundaron 
estos movimientos solían estar en los últimos peldaños de la escala 
social y se sentían atraídos por el mito de los elegidos y la fantasía 
de una inversión de roles que son rasgos fundamentales en la ide- 
ología milenaria. Las esperanzas escatológicas de la doctrina de 
los montanistas expresaban la protesta contra el yugo bajo el que 
gemían las grandes masas de la población y por eso gozaban del 
apoyo de «los pobres, los huérfanos y las viudas» (HE V. 18). 


Un ejemplo literario de este sentir lo encontramos en Co- 
modiano (s. III), el primer poeta cristiano en lengua latina. En su 
Carmen apologético no duda en escribir que los ricos no se detie- 
nen ante ningún delito, que roban, saquean, y chupan la sangre de 
los pobres, para cebarse como los cerdos (Dum modo laetentur sa- 
ginati vivere porci) (Carm. apol., 19). Poeta popular, con un estilo 
violento y limpio, sin falsa retórica, Comodiano anuncia que fin 
del mundo está cerca y que Dios se está preparando para castigar 
al Imperio por sus injusticias. Toda su poesía irradia odio hacia 
Roma y se regocija anunciando «Ella que se jactaba de ser eterna 
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llorará por toda la eternidad» (Carm. apol., 923) (Boissier, 
1903:35-43). 


El montanismo supuso la ruptura de las instituciones ecle- 
siásticas con todo este tipo de manifestaciones. En los textos que 
se iban a convertir en canónicos sólo ha sobrevivido el llamado 
Apocalipsis de Juan o Libro de la Revelación, y éste únicamente 
porque fue erróneamente atribuido al apóstol del mismo nombre. 
Cuando el tratado de Ireneo contra la herejía fue traducido al latín 
a principios del siglo V, el traductor omitió el milenarismo de su 
texto. Para muchos cristianos pensantes, se había convertido en 
una vergúenza. 


La dureza de la lucha en este terreno de las herejías, queda 
reflejada en los textos en los que los pretendidos herejes eran con- 
siderados por las facciones opuestas como instrumentos del demo- 
nio. «El hereje no es el hermano descarriado, sino el adversario 
más peligroso y traidor. Si la nota de desdén y ridículo rara vez 
falta de los escritos de los apologistas más compasivos, el vituperio 
encarnizado casi no está ausente ni un momento de los escritos di- 
rigidos contra la herejía» (Wiles, 1974:35). 


Hipólito, el adversario del Papa Calixto, —que aseguraba 
querer evitar la «maledicencia»— decía que los heréticos eran 
«embusteros llenos de quimeras» e «ignorantes atrevidos. Los no- 
ecianos «el foco de todas las desgracias», los encratitas «unos en- 
greídos incorregibles», la secta perática «necia y absurda»; los 
montanistas «se dejan embaucar por las mujeres», los docetianos 
una «herejía confusa e ignorante», y a Marción lo calificaba de 
«perro». 


Sin embargo, el uso de la fuerza para regular o suprimir la 
desviación considerada herética tuvo que esperar al triunfo de la 
Iglesia con Constantino. Las comunidades estaban formadas por 
grupos que se reunían en casas privadas, aunque podían intercam- 
biar la eucaristía como un signo de unidad más amplio. Cualquier 
foro central entre estas comunidades era un lugar de discusión y 
debate, más que un tribunal de justicia. Por tanto, los desviados in- 
dividuales estaban sujetos a la persuasión y la censura de los otros 


306 Cristianismo temprano y esclavitud 


miembros en una reunión de la asamblea familiar o comunal y la 
sanción más dura era el rechazo de sus «hermanos y hermanas», 
especialmente si se les prohibía su participación en la comunión. 


Quedan algunos testimonios de la profilaxis que se aplicaba 
a los seguidores de otras corrientes. Policarpo de Esmirna contaba 
que estando Juan, el discípulo del Señor, en Efeso, y disponiéndose 
a tomar un baño, vio allí a Cerinto, por lo que salió de la casa ex- 
clamando: «¡Huyamos!, pues cabe que la casa se hunda estando 
en ella Cerinto, el enemigo de la verdad» (HE II, 28, 6). Pero en 
estos enfrentamientos los métodos utilizados fueron más allá del 
aislamiento y las injurias. El líder de los cristianos romanos Sotero 
sostenía que durante sus reuniones los montanistas usaban sangre 
de niños, es decir, les acusaba de cometer asesinatos rituales. Esta 
era una de las acusaciones que las gentes argilían sobre los cristia- 
nos en general. 


Cuando la discrepancia afectaba a áreas enteras con orga- 
nizaciones jerarquizadas se producía el debate con la comunidad 
romana, que ya se apuntaba como cabeza de la corriente en la que 
acabaría triunfando el dogma considerado ortodoxo. Un ejemplo 
de esto lo tenemos en la confrontación sobre la fecha de celebra- 
ción de la Pascua de resurrección. 


En muchas comunidades cristianas del Asia Menor y de 
Siria se celebraba la Pascua el catorce de Nisan, día en el que, de 
acuerdo con la costumbre y el calendario judío, se comía el cordero 
pascual, sin tener en cuenta en que día caía la primera luna llena 
de primavera. Los que seguían esta fecha, orientados por la tradi- 
ción judia, eran los llamados «cuartodecimanos». Se ha conservado 
un sermón de Melitón obispo de Sardes, de entre 160 y 170 (e. v.) 
conmemorando está liturgia. 


A está práctica del Asia Menor se oponía la costumbre ro- 
mana de celebrar la Pascua en domingo, al menos desde el año 165 
(e. v.). Si bien se seguía calculando la fecha segun el calendario 
lunar judío (la primera luna llena de primavera), se trasladaba la 
celebración al domingo siguiente, dada la importancia teológica de 
ese día considerado el día del Señor, lo que suponía desacoplar la 
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Pascua cristiana de la festividad judía. Esta diferencia, en la que 
resonaban los ecos tanto del antisemitismo marcionita como del 
montanismo frigio, supuso un conflicto importante en el seno de 
las comunidades proto-ortodoxas. 


Hubo conversaciones al respecto entre el obispo de Roma 
y Policarpo de Esmirna. Entre los años 155 y 166, policarpo viajó 
a Roma para hablar con Aniceto, aunque no hubo acuerdo. El obi- 
spo romano Victor, tenido como Papa (189-198), trató de imponer 
la pascua dominical en el Asia Menor, pero tuvo que retroceder, lo 
que indica que la primacía de Roma estaba lejos de haberse con- 
solidado. La pugna sólo se dirimió cuando intervino el poder polí- 
tico. El emperador Constantino en 325 (e. v.) se decidió por una 
Pascua cristiana opuesta a la judía, alegando: «no tengáis nada en 
común con esa detestable chusma judaica» (Eusebio, Vida de Con- 
stantino, MI, 18, 2). 


Hipólito, el adversario de Calixto fue un antagonista de 
mucha mayor estatura intelectual que el Papa esclavo. Pero la iden- 
tidad del Hipólito autor de las acusaciones contra Calixto, resulta 
oscura en muchos aspectos. Por distintas razones los estudiosos 
dudan de que se tratara de un solo individuo, y barajan la posibili- 
dad de fueran dos personas distintas con el mismo nombre, dos es- 
critores cristianos: romano el uno y oriental el otro, que la 
historiografía literaria cristiana empezó a confundir ya a partir del 
siglo IV (Pierantoni, 2006). 


Fueran una o dos personas, este nombre de Hipólito revela 
al teólogo más importante y al escritor más prolífico del cristia- 
nismo romano antes de Constantino. Sin embargo, muchas de sus 
obras se han perdido o son conocidas sólo a través de fragmentos 
dispersos, sólo una nos ha llegado completa en el original griego: 
Cristo y el anticristo, mientras que las que han sobrevivido lo han 
hecho de modo fragmentario y en antiguas traducciones a lenguas 
orientales y eslavas. El hecho de que este autor, o autores, escri- 
bieran en griego'' hizo que, cuando esa lengua ya no se entendía 
en Roma, los romanos perdieran interés en sus escritos, mientras 
que en Oriente fueron leídos y apreciados durante mucho tiempo. 
Lo cierto es que existen fuertes contrastes entre las obras que se le 
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atribuyen y esto da pie a que se considere la existencia de dos Hi- 
pólitos. Sin embargo, parece ser que todo el mundo está de acuerdo 
en que el Hipólito al que se enfrentó Calixto es el autor de al menos 
tres obras que guardan coherencia argumental. La más importante 
es la Philosophumena, en la que, como ya sabemos, ataca a Ca- 
lixto. Las otras dos son un Comentario al Libro de Daniel y Cristo 
y el anticristo. 


Las tres obras muestran —especialmente las dos últimas— 
a un convencido enemigo del Imperio Romano. En el Anticristo la 
«bestia del mar» y la «bestia de la tierra» del Apocalipsis de Juan 
se interpretan respectivamente como el Imperio Romano y el An- 
ticristo, este último de origen judaico. Por lo tanto, los dos pueblos, 
el pagano y el judío, estarían unidos por el odio contra el pueblo 
cristiano. El mismo tema reaparece en el comentario sobre el libro 
de Daniel. En este caso, nuestro autor, recurre a la historia bíblica 
de «Susana y los dos ancianos». Este relato de castidad asediada 
le parece a Hipólito una imagen metafórica de la lucha de los dos 
viejos «pueblos», el pagano y el judío, contra la joven comunidad 
cristiana. «Ven con nosotros y adora a los dioses, de lo contrario 
testificaremos contra tb» (Com. Dan., VI, 21). Los cristianos podían 
ser perseguidos, solo si se les denunciaba personalmente. La hos- 
tilidad de Hipólito hacia el Imperio romano culmina en este último 
escrito en el que dice que el Imperio está «dominado por el poder 
de Satanás» (IX, 2). 


Estas obras contrastan con otras atribuidas también a Hi- 
pólito en las que se muestra próximo a las autoridades e incluso 
integrado en la corte imperial. Severo Alejandro mostró tolerancia 
con los cristianos por influencia de su madre, Julia Mamea, a la 
que Hipólito dedico un escrito sobre Dios y la resurrección de la 
carne. Recordemos que en su larario Severo Alejandro tenía la fi- 
gura de Jesús, y el cristiano Julio Africano era el bibliotecario del 
Panteón y consejero de Julia Mamea. Ese Hipólito, perfectamente 
integrado, admirado por Orígenes que lo oyó disertar en Roma, pa- 
rece no tener nada que ver con el autor del comentario de Daniel. 


¿Fueron dos autores o se produjo un, digamos, cambio ra- 
dical en la postura de Hipólito? Mazzarino, que sostiene esta última 
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hipótesis, la justifica poniéndola en relación con la crisis habida 
entre Hipólito y Calixto. Según este historiador en la época de Co- 
modo y los Severos las comunidades de culto cristianas en Roma 
eran consideradas, en cierto sentido, como sectas filosóficas con 
sus propias didaskaleion o scholas (escuelas de pensamiento), cuyo 
concepto siempre puede implicar organización corporativa. 


Debemos tener en cuenta que no existía una sola comuni- 
dad cristiana unificada. Los lugares donde se reunían (los tituli!? 
romanos de la antigúedad tardía) eran parroquias relativamente in- 
dependientes dentro de la ciudad (cuasi-diócesis), con su propio 
clero, culto, baptisterio y, en algunos casos, lugar de enterramiento. 
Había en Roma unas 20 «iglesias» titulares antes de Constantino 
(Lampe, 2003:360) 


Hipólito pudo acariciar la idea de hacerse con el liderazgo 
de las comunidades cristianas de Roma apoyándose en la influencia 
que podían ejercer las mujeres de las familias senatoriales (las cla- 
rissimae feminae) que iban al didaskaleion de Calixto, y cuyas 
aportaciones económicas tenían que ser importantes; pero las cla- 
rissimae feminae, no abandonaron ese círculo. Hipólito debió que- 
dar decepcionado: la schola del ex banquero tenía más éxito que 
la suya, cosa comprensible dada la intransigencia que Hipólito 
mostraba, por ejemplo, en lo referente al matrimonio «cristiano» 
que Calixto había instituido para facilitar las uniones entre mujeres 
de rango senatorial con varones de inferior categoría social. La 
frustración que esto le pudo causar ayudaría a explicar el giro en 
sus escritos y sus críticas a ese mundo que no escuchaba la verdad. 
No había duda: el Imperio romano estaba bajo «el poder de Sata- 
nás». 


No obstante, el trasfondo doctrinal de las disputas que en- 
frentaron a Hipólito y Calixto era de envergadura ya que se trataba 
de dar coherencia dogmática a un problema de difícil resolución. 
Porque como señalaba Hipólito, «Con respecto al poder, Dios es 
uno; pero con respecto a cómo este poder se expresa, la manifes- 
tación es triple» (Cont. Noeto 8, 2). Según la formulación de Ter- 
tuliano, Dios es tres en grado, no en condición, en forma, no en 
sustancia; en aspecto, no en poder (Cont. Praxeas 2). Tertuliano 
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fue el primer teólogo latino que utilizó el término «Trinidad» y Te- 
ófilo de Antioquía fue el primero entre los teólogos griegos (Ñ 
Tpiác), aunque las hipóstasis en sí mismas todavía no estaban ca- 
nónicamente designadas como Padre, Hijo y Espíritu Santo. 


Ahora bien, si Cristo es Dios y Dios es Dios, ¿cómo es po- 
sible que haya un solo Dios? Esto era algo que causaba enormes 
problemas a los proto-ortodoxos en Roma; y ninguna otra figura 
ocupó un lugar más destacado en esta polémica que Hipólito, quien 
sostuvo en Contra Noeto que los líderes de la iglesia romana no 
habían sabido explicar la divinidad de Jesús y su estrecha relación 
con Dios. Los obispos romanos en cuestión (leamos Papas) fueron 
Ceferino y Calixto. 


Los dos bandos enfrentados en esta discusión estaban de 
acuerdo en que había un único Dios, y en que Cristo era al mismo 
tiempo Dios y hombre. ¿Cómo entonces era posible que Cristo 
fuera Dios y el Padre fuera Dios si sólo había un Dios? Los adver- 
sarios de Hipólito habían resuelto el problema afirmando que 
Cristo era el mismo Dios Padre, que había venido a salvar el mundo 
que él había creado. Hipólito no era el único que consideraba esta 
solución insostenible,** también estaba en contra de ella Tertuliano. 
Entre ambos plantearon una buena cantidad de objeciones bíblicas 
y lógicas: ¿por qué dicen las Escrituras que Dios envió a su hijo 
en lugar de decir que se envió a sí mismo? ¿A quién se dirige Jesús 
cuando ora y ruega al Padre? ¿Es realmente posible pensar que 
Dios Padre pudo sufrir y morir? Quienes creían en esta posibilidad 
—ue el «Padre sufrió» y murió por nosotros— fueron llamados 
«patripasionistas». 


El bando contrario, argumentaba que de no ser así, no ha- 
bría entonces un solo Dios sino dos. Y cualquiera que pensase eso 
ya no era un monoteísta sino un diteísta. Al final, Ceferino y Ca- 
lixto perderían este debate cuando los pensadores proto-ortodoxos 
empezaran a considerar que la relación de Dios Padre y Dios Hijo 
no era una identificación exacta. Cristo podría ser igual al Padre, 
pero no idéntico a él. Pero no sólo Cristo y el Padre eran personas 
diferentes, ambas igualmente divinas; también estaba la cuestión 
del Espíritu, a quien Jesús se refiere como «otro Paráclito» que 
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vendrá en su lugar (Jn 14, 16-17; 16, 7-14) y a quien ya se men- 
ciona como Espíritu de Dios al comienzo del Génesis, donde «el 
Espíritu de Dios aleteaba por encima de las aguas» (Gn 1, 2). Los 
pasajes de las Escrituras relacionados con Cristo, su Padre y el Es- 
píritu fueron examinados con cuidado, combinados y amalgama- 
dos, con el objetivo de teorizar el misterio trinitario. De una forma 
u otra, existen tres entidades —no una ni dos—, todas estrecha- 
mente relacionadas entre sí y sin embargo distintas. Iguales pero 
no idénticas. Los teólogos que empezaron a trabajar en este pro- 
blema serían los que desarrollarían la doctrina definitiva de la Tri- 
nidad. 


La Trinidad es un ejemplo manifiesto de sincretismo reli- 
gloso. La figura del Padre tiene un claro origen judío, el Yahvéh, 
creador de todo, ya no es la figura belicosa y terrible que lucha por 
desplazar al resto de divinidades en competencia, aunque sigue re- 
clamando ser el único dios verdadero, y sigue teniendo todo el 
poder para que su justicia sea terrible. No obstante, esa deidad im- 
pulsora del más estricto monoteísmo se ha humanizado acorde con 
los tiempos, para adaptarse al medio greco-romano en el naci- 
miento del cristianismo, por eso se apea de sus anteriores apelati- 
vos (Yahvé, Jehová, Elohim...) para denominarse simplemente 
como el Padre: doméstico, familiar, justo, benévolo... todo pode- 
roso en la ideología patriarcal. 


Jesús, es el héroe cultual de la nueva religión; el que muere 
y resucita otorgando esta esperanza a todos los que le sigan e imi- 
ten. Es el hijo ejemplar y obediente a todas las disposiciones del 
padre y posee todas las virtudes morales que son alabadas por el 
común de las gentes sencillas. Predica la igualdad, la paz, la sumi- 
sión... Tiene, no obstante, una dimensión histórica que le otorga 
más convicción que otros héroes cultuales de origen claramente 
mítico. Jesús, fue un hombre que vivió y murió para salvarnos a 
todos sin distinción, acorde este principio de catolicidad con la glo- 
balización imperial. A esa dimensión histórica Jesús sumaba su 
mensaje escatológico. Su origen judío permitía su identificación 
con el mesías que volvería un día a poner fin a éste mundo de in- 
justicia y para instaurar el milenio sobre la tierra. 


312 Cristianismo temprano y esclavitud 


El Espíritu santo suponía la incorporación del Logos del 
pensamiento helenístico y romano formulado por distintas corrien- 
tes post-aristotélicas, aunque hunde sus raíces en el platonismo. 
Ese elemento, puramente espiritual y superior, era la pieza clave 
del gnosticismo que así quedaba integrada en la unidad trinitaria. 
Era la esencia de la divinidad pura, el Pleroma gnóstico. Su papel 
es clave en la nueva religión: engendra al hijo, se manifiesta en el 
bautismo del Jordán revelando a quienes pueden entenderla la di- 
vinidad del bautizado, y desciende sobre los apóstoles para darles 
a conocer la verdad revelada despertando en ellos la chispa de la 
divinidad que, ahora con el cristianismo, reside en todos los hom- 
bres. Estos deberán buscar su camino de imitación del Hijo para 
retornar junto al Padre, que no niega la salvación al hijo pródigo si 
su vivencia es la correcta. 


La Trinidad es pues la teorización sincrética de tres mani- 
festaciones distintas del conjunto de creencias que alumbraron el 
monoteísmo cristiano. 


Mientras los cristianos discutían y se recriminaban de con- 
tinuo, se producían evangelios, epístolas y otros escritos para avalar 
las doctrinas que cada corriente defendía. Se amputaban de los ya 
existentes los párrafos que se veían como más vulnerables para las 
propias tesis, y se añadían detalles que no pocas veces eran toma- 
dos de escritos no cristianos. Veamos dos ejemplos de los muchos 
que se podrían poner. 


Cuando el evangelio de Mateo narra las calamidades de 
Jesús diciendo: «Las zorras tienen madrigueras y las aves tienen 
nidos, pero el Hijo del hombre no tiene dónde recostar la cabeza...» 
(Mt 8, 20) utiliza una metáfora muy similar a la empleada por Plu- 
tarco: «incluso las fieras que habitan Italia tienen su guarida y cada 
una de ellas tiene un refugio, una cueva; en cambio, para los que 
luchan y mueren por Italia, sólo hay aire y luz, nada más...» (Plu- 
tarco, Tiberio Graco, VIII, 9). 


Veamos ahora un ejemplo de adaptación. En los evangelios 
de Mateo (8, 5-13) y Lucas (7,1-10) Jesús sana, en Cafarnaúm, al 
esclavo de un centurión romano a petición de su amo. La fe del ro- 
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mano es tan grande que sabe que una sola palabra del ungido bas- 
tará para el milagro. Al oír esto Jesús, se maravilla, y dice: «De 
cierto os digo, que ni aun en Israel he hallado tanta fe». El mensaje 
teológico que se quiere transmitir es claro: los gentiles pueden mos- 
trar más fe en el cristianismo naciente que los mismos judíos. Sin 
embargo, en el evangelio de Juan (4, 46-54) la misma historia sufre 
variaciones para adecuarla a las intenciones de su redactor y de las 
comunidades a las que podía estar destinado. En este evangelio ya 
no se trata de Cafarnaúm, ni de un simple centurión y un esclavo. 
En Juan los protagonistas del milagro son un funcionario real y su 
hijo, el estatus de los personajes ha cambiado. 


«Reescribir la historia del centurión es una señal muy clara: 
el autor del evangelio de Juan elimina al personaje esclavo y la de- 
pendencia doméstica para convertirlo en hijo, y acomodarlo así a 
su esquema de justificación del Hijo por el Padre, relación eje no 
solo de la divinidad sino también de los creyentes, pues son hijos 
de Dios...» (Spléndido, 2013:93). Si en Mateo y Lucas el esclavo 
estaba situado claramente en un lugar secundario, solo reivindicado 
en relación a la bondad de su superior, en el círculo juanino en Asia 
Menor, donde se pudo escribir este evangelio, el esclavo despare- 
cía, contraponiendo la servidumbre a la relación filial y promo- 
viendo ésta como la estructura deseable en la organización de la 
comunidad cristiana. 


En esta proliferación textual también se iba produciendo un 
proceso de adaptación al medio en el que surgían estos escritos. Al 
comparar diferentes Evangelios podemos ver cómo tienden a di- 
luirse los postulados más radicales de lo que pudo ser el mensaje 
primigenio. Así, los pobres, en el sentido más lato del término, se 
convierten en «pobres en espíritu»; los hambrientos se transforman 
en «los que tienen hambre y sed de justicia»; el mandato al hombre 
rico de vender todo lo que tiene y darlo a los pobres queda mati- 
zado por la condición, «si quisieras ser perfecto». El mensaje pri- 
mitivo se está acomodando a la realidad política y social del 
Imperio. El ejemplo más claro lo encontramos en la evolución de 
la figura de Pilatos que se acaba convirtiendo en un mero funcio- 
nario atemorizado ante los judíos, que claman por la crucifixión y 
asumen como pueblo la responsabilidad de la muerte de Jesús: 
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«¡Que su sangre caiga sobre nosotros y sobre nuestros descen- 
diente!». 


Estas divergencias eran apreciadas por los adversarios del 
cristianismo como Celso (Cont. Cel. 2, 20), pero también lo eran 
por los seguidores de la nueva doctrina. De ahí que el marcionita 
Taciano tratara de resolver este problema. Taciano construyó una 
narración peculiar con los evangelios de Marcos, Mateo, Lucas y 
Juan añadiéndoles citas del Evangelio de los Hebreos. Llamó a su 
ensayo, —que no contenía la genealogía de Jesús ni decía nada 
sobre su infancia— Diatessaron («Uno de cuatro»). El Diatessaron 
fue traducido al sirio, y los cristianos sirios lo veneraron durante 
mucho tiempo como un libro sagrado. Durante la excavación de la 
antigua fortaleza Dura Europos a orillas del Eufrates, se descubrió 
un fragmento del Diatessaron que databa del siglo II; y Teodoreto 
obispo de Kyrrhos (393-457?) mandó quemar 200 ejemplares de 
esta obra que circulaban en su diócesis (Teodoreto Heeret fab., L, 
XIX). El trabajo de Taciano atestigua por un lado, la popularidad 
de los cuatro Evangelios que terminarán siendo canónicos, y por 
otro el deseo de los cristianos de organizar los libros sagrados en 
un solo corpus. 


Esto nos indica que el credo que iba a ser el cristiano toda- 
vía no había adquirido su forma definitiva, y un paso decisivo en 
este proceso fue precisamente el intento de establecer un canon es- 
critural, o lo que es lo mismo un corpus de textos que sirvieran de 
regla para la ortodoxia. La palabra griega kavóv (canon) guarda 
relación con la medida y la proporción. Al principio, este término 
debía designar un objeto, que podría ser una vara o una caña, uti- 
lizada como medida o como regla. Luego, en un sentido derivado, 
se aplicó a la cosa regulada o medida que servía como modelo. Sa- 
bemos por Plinio que el «canon de Policleto» era el conjunto de 
reglas y de medidas que orientaban correctamente la labor de los 
escultores de estatuas. También el filósofo estoico Epícteto llamaba 
kavóv al hombre capaz de servir de modelo moral para sus seme- 
jantes. Pablo de Tarso ya utiliza esta palabra en la Epístola a los 
Gálatas (6,15), como regla de conducta adecuada: «Aquellos que 
actúan de acuerdo con esta regla (en el texto griego -kavóv-), la 
paz y la misericordia sean con ellos...» 
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La palabra «ortodoxia» originalmente, fue utilizada por 
Clemente de Alejandría para referirse a personas de fe pura (Stro- 
mata. VI, 104, 1-2). Más adelante, el significado de ortodoxia se 
fue haciendo más restringido, indicando de forma más específica 
la recta interpretación de las Escrituras, que sólo los ortodoxos en- 
tendían de modo correcto, mientras que los herejes las deformaban. 


La lucha contra el montanismo, como la lucha contra las 
enseñanzas gnósticas, aceleró la creación de una lista de libros sa- 
grados que se consideraran ortodoxos y que constituyeran un canon 
dogmático. 


En este proceso de configurar un canon «al principio fue la 
palabra» y no la letra escrita. En el mundo antiguo, el papel de la 
palabra hablada era generalmente muy importante. Los manuscri- 
tos eran caros e inaccesibles para una mayoría que no sabría leer- 
los, ya que la tasa de analfabetismo era muy alta.'* Incluso entre 
los ilustrados que sabían leer, aun estando solos, leía en voz alta, 
disfrutando del sonido de las palabras. Pero lo principal no era eso. 
En todas partes donde en la antigúedad había colectivos constitui- 
dos, el discurso oral era muy apreciado. El resultado de lo que se 
dirimía en asambleas públicas dependía a menudo de que el dis- 
curso emitido estuviera hábilmente construido y pronunciado para 
poder seducir a la audiencia. Al mismo tiempo, los gestos del ora- 
dor, la entonación, su pose e incluso su indumentaria, aunque fue- 
ran andrajos, tenían gran importancia en la emisión del mensaje 
que se quería transmitir. Los oradores a menudo se convirtieron en 
actores. Muchos de ellos llevaron una vida nómada, de gira por 
todo el Imperio, y algunos hicieron grandes fortunas con sus dis- 
cursos y enseñanzas. Por otra parte, en el medio judío la memori- 
zación y repetición de los textos sagrados por medio de cantinelas 
debía ser la forma más frecuente en el proceso educativo y de so- 
cialización entre las clases bajas. El analfabetismo tan extendido, 
estaba hasta cierto punto compensado por la recitación oral. El co- 
mentario de la Ley mosaica en las sinagogas contribuiría a que los 
fieles incapaces de enfrentarse al texto escrito afianzaran sus cre- 
encías por medio de la memoria, pudiendo llegar a recitar extensos 
párrafos de los libros sagrados. 
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No obstante, esta forma de trasmisión sigue sus propias 
leyes, como han demostrado los estudios antropológicos en las cul- 
turas orales. Por eso hemos de presuponer que lo que algunos ha- 
bían escuchado de testigos oculares acerca de Jesús, lo narrarían a 
otros que lo transmitirían a su vez a otros como lo oído de boca de 
aquellos que habían sido testigos presenciales. El relato así trans- 
mitido se enriquece pero pierde fidelidad respecto al hecho, ya que 
lo que se pretende con él es inculcar ideas importantes para la co- 
munidad que los recrea. No se trata tanto de alimentar la fantasía 
o de entretener al oyente como de hacerle partícipe de unos sucesos 
que el narrador valora como muy positivos, tanto para él como para 
los que lo escuchan; sucesos que siempre guardan relación con el 
destino de la comunidad o grupo al que pertenecen los narradores. 


Tras la muerte de Jesús, el primer paso en el proceso de 
conservación de lo que pudo decir o hacer el crucificado debió con- 
sistir en esa trasmisión oral de recuerdos o relatos que lo colocaban 
como protagonista de la narración. Sus seguidores, la inmensa ma- 
yoría de los cuales debían proceder de estratos populares con es- 
casa formación, recurrieron al procedimiento de la memoria oral 
utilizado en tantas culturas. Se trataba, simplemente, de narrar a 
otras personas cosas que les habían impresionado, en este caso el 
objeto de estos relatos sería lo que Jesús había dicho y hecho. Eu- 
sebio de Cesárea en su Historia Eclesiástica (MI, 39, 4-5) cita las 
palabras de Papías, que en la primera mitad del siglo II decía: «... 
yo pensaba que no me aprovecharía tanto lo que sacara de los libros 
como lo que proviene de una voz viva y durable» 


Sabemos que varias décadas después de la ejecución de 
Jesús, su legado era oral, y la palabra «evangelio» no se refería a 
un texto escrito, sino al mensaje de la «buena nueva» que Cristo 
había traído a la humanidad.'* Tal es el significado de esta palabra 
en las Epístolas de Pablo, que nunca se refiere a un evangelio es- 
crito ya que todavía no se había escrito ninguno. En la Epístola a 
los Gálatas (1, 7-11), el autor reprocha a los cristianos a quien va 
dirigida la carta por haberse mudado a un «evangelio diferente». 
Habrá que aguardar al siglo II con Ireneo (4d. haer: IL, D, y sobre 
todo con Justino (4pol. I, 56, 3), para reconocer la acepción de «es- 
crito» para el término «evangelio». 
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Cuando los primeros grupos cristianos aparecieron en las 
ciudades del Imperio no pensaron en registrar su doctrina ya que 
la llegada del Reino era inminente. Los predicadores errantes cris- 
tianos hablaban del ungido de Dios Jesús, crucificado y resucitado, 
que iba a volver muy pronto en gloria y majestad. Por otra parte, 
los primeros seguidores del cristianismo, solo consideraban sagra- 
dos los libros de la Biblia judía, lo que hoy llamamos el Antiguo 
Testamento. Para los predicadores de habla griega, el texto de re- 
ferencia era una traducción de la Biblia al griego, realizada en 
Egipto en el siglo III (a. e. v.) por judíos que vivían allí, llamada 
Septuaginta (traducción de los setenta). Algunos han sugerido que 
los primeros escritos hechos por cristianos fueron citas de libros 
del Antiguo Testamento que avalaban la expectativa mesiánica. 


Pero llegó un momento en que estas unidades narrativas 
transmitidas durante años de forma oral terminaron por escribirse 
y se recopilaron en agrupamientos mayores, por lo general, basados 
en criterios temáticos. Luego, a partir de los diversos «bloques» de 
la tradición oral, se formaron narraciones más detalladas, todas ba- 
sadas en el núcleo principal: la doctrina de la muerte expiatoria y 
la resurrección de Jesús. Alrededor de este núcleo se agruparon las 
«pruebas» de su mesianismo, extraídas de profecías bíblicas, tam- 
bién se incorporaron historias sobre milagros, como episodios de 
su biografía. En estos registros fueron apareciendo así mismo otras 
historias que supuestamente justificaban ciertas reglas de conducta 
que prevalecían en las comunidades cristianas. Muchos de estos 
escritos se hicieron aproximadamente al mismo tiempo en diferen- 
tes lugares. Luego, los primeros fueron usados por los posteriores, 
a veces simplemente como préstamos directos, a veces con las mo- 
dificaciones adecuadas a las expectativas de las comunidades a las 
que estaban destinados, como ya hemos comentado más arriba. 


Esta «transición» de lo oral a lo escrito se atribuye normal- 
mente al temor de que, con la muerte de los testigos directos, se 
pudiera perder un «testimonio» importante. Pero en términos ge- 
nerales puede decirse que la fijación por escrito de lo que hoy co- 
nocemos como evangelios comenzó tardíamente cuando 
probablemente ya había desaparecido la mayor parte de los que 
hubieran podido conocer a Jesús. Así fue como la palabra escrita 
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comenzó su andadura para terminar siendo muy apreciada entre 
los creyentes en Cristo, como un medio fiable para comunicar las 
verdades, los valores, raíces, promesas y expectativas de este mo- 
vimiento religioso, y cuando ya estuvo constituido el canon ter- 
minó por ser considerada: «palabra de Dios», como todavía lo 
refleja la liturgia católica actual. Sin embargo, no podemos olvidar 
que en la Antigijedad la lectura en silencio era excepcional, por eso 
los primeros textos cristianos deben seguir interpretándose como 
vehículo de un proceso acústico. El libro por lo tanto tendrá durante 
mucho tiempo una valoración diferente a la de hoy: no era como 
se concibe el texto en la actualidad, sino como un apoyo muy im- 
portante en la recitación. 


En ese sentido la batalla entre las diferentes corrientes que 
se reclamaban como cristianas fue una batalla sobre textos, que 
terminarán por jugar un papel fundamental en la definición del 
dogma y en la historia del cristianismo. No en vano, cuando en fe- 
brero de 303, Diocleciano emprendió una campaña persecutoria 
contra el movimiento cristiano, al legislar tres medidas estratégicas, 
la segunda fue la entrega y la quema pública de sus textos. 


Hasta comienzos del siglo XX los escritos cristianos más 
antiguos eran los códices, Sinaiticus y Vaticanus, ambos del siglo 
IV. Los descubrimientos arqueológicos han permitido hallar docu- 
mentos de los siglos II y III. El más antiguo data de principios del 
siglo II y es un pequeño fragmento del Evangelio de Juan, (18 ver- 
sículos), fechado paleográficamente en la primera mitad del siglo 
IT, hacia 125 a 130 (e. v.). 


Los escritos cristianos se adaptaron desde el principio a la 
técnica escritural más «moderna» en la época: el códice. La forma 
estándar del libro en la antigúedad grecorromana era el rollo, de- 
signado en griego como biblos o biblion y en latín como volumen. 
Los rollos de libros podían estar hechos de papiro o pergamino, 
aunque el pergamino se usaba cada vez más. Uno esperaría que los 
primeros libros cristianos tomaran la misma forma. Sorprendente- 
mente, no lo hicieron. Casi sin excepción, los primeros libros cris- 
tianos conocidos no tienen la forma del rollo de papiro sino del 
códice de papiro, o libro de hojas, que es el modelo del libro mo- 
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derno. Estos códices son rectangulares con una altura aproximada 
al doble de la anchura, y los encontrados hasta ahora varían entre 
veinte y veinticinco centímetros de alto y diez y quince centímetros 
de ancho. La gran mayoría de estos códices cristianos del período 
más temprano no son muy largos y contienen el texto de un solo 
documento. Las razones por las que se adoptó este procedimiento 
parece que guardan inicialmente relación con la utilidad del mismo. 
Como las hojas de un códice estaban inscritas en ambos lados, 
mientras que el rollo estaba escrito en un solo lado, un códice podía 
acomodar casi el doble de texto en la misma cantidad de material 
de escritura lo que suponía un ahorro. Una estimación cuidadosa 
de los costos relativos sugiere que un códice podía ser aproxima- 
damente un 25 por ciento menos costoso que un rollo (Gamble, 
1991:55). El códice era también más compacto, menos voluminoso 
que un rollo del mismo texto y muy útil para las personas que via- 
jaban con libros, como probablemente hicieron los primeros mi- 
sioneros cristianos. 


Pero el cristianismo fue más allá del formato e introdujo en 
sus escritos formas comunitarias de comunicación como era la «nó- 
mina sacra», una convención de los escribas de contraer la forma 
escrita de varias palabras con un significado religioso particular. 
Quince términos estaban comúnmente sujetos a esta práctica y 
estos se pueden subdividir en tres grupos según la frecuencia de 
su contracción: Dios, Jesús, Cristo, Señor; Espíritu, hombre, cruz; 
Padre, Hijo, Salvador, Madre, Cielo, Israel, David, Jerusalén. Solo 
las cuatro palabras del primer grupo fueron contraídas de forma 
habitual. También se ha detectado un uso temprano (Siglo II) del 
staurograma, una forma abreviada en forma de cruz para la palabra 
«cruz», que puede ser la primera pieza de la iconografía cristiana 
primitiva conservada en las páginas de un códice de papiro. 


El sistema de nómina sacra se destaca como una conven- 
ción de grupo que expresaba una conciencia comunitaria, y presu- 
ponía un público particular para su lectura. No eran textos privados 
ni productos del comercio, sino libros producidos por y para el uso 
de pequeñas comunidades cristianas, a algunas de las cuales no les 
resultaría fácil hacerse con ellos. 
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Esto plantea la importante pregunta de qué recursos estaban 
disponibles para la producción física de textos cristianos. Sobre 
este tema, estamos tan mal informados durante los primeros tres 
siglos que cualquier información es valiosa. Una de las descripcio- 
nes más tempranas y completas se refiere a los recursos de los que 
disponía Orígenes en Alejandría a principios del siglo MI. Eusebio 
(HE VI, 23, 2) nos dice que un rico patrón, Ambrosio, le propor- 
cionó al que acabó siendo hereje, personal para aumentar la velo- 
cidad y el volumen de su producción: «Efectivamente, cuando 
(Orígenes) dictaba, tenía a mano más de siete taquígrafos, que se 
relevaban cada cierto tiempo ya fijado, un número no menor de co- 
pistas y también algunas jóvenes prácticas en caligrafía». 


Hay buenas razones para pensar que en otros centros cris- 
tianos, y en un momento anterior, se habían hecho algunas provi- 
siones sistemáticas para la producción y difusión de textos 
cristianos. Por ejemplo, para producir copias del texto contra Mar- 
ción Tertuliano debió recurrir a un equipo de copistas capacitados 
en Cartago. Ireneo también pudo haber tenido acceso a este tipo 
de recursos en la Galia para la composición y puesta en circulación 
del 4dversus Haereses, que fue escrito en etapas. Si pensamos en 
un scriptorium como simplemente un centro de escritura donde los 
textos fueron copiados por más de un solo escriba, entonces cual- 
quiera de las comunidades cristianas más grandes, como Antioquía 
o Roma, pudieron contar con scriptoria a principios del siglo II y 
podemos presuponer que el cuerpo de obras compuestas por Hi- 
pólito en Roma tuvo que requerir de recursos parecidos. No obs- 
tante, este proceso de transmisión hace que resulte muy difícil 
saber lo que los autores del Nuevo Testamento en griego escribie- 
ron en el original, porque muchas de estas copias difieren unas de 
otras, y a veces las diferencias son muy significativas.!' 


Pero lo cierto es que los postulados principales de la nueva 
doctrina cristiana junto con los dichos y hechos atribuidos a Jesús 
por sus seguidores terminaron por dar origen a todo un género li- 
terario: el evangelio escrito. 


El género que se iba a conocer como «evangelio» conoció 
tal éxito que había, junto con los cuatro evangelios que acabarían 
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siendo canónicos, otros evangelios como los de Pedro, Andrés, 
Bartolomé, Santiago, Felipe, dos Evangelios de Tomás, completa- 
mente diferentes en contenido. Además, había evangelios, a los que 
se ha llamado por el nombre de los grupos que los utilizaban: el 
Evangelio de los Hebreos, Evangelio de los ebionitas, Evangelio 
Nazareno. Según Ireneo decía, algunos cristianos «han llegado a 
una tal insolencia, que titulan “El Evangelio de la Verdad” el que 
han escrito hace poco tiempo» (4dv. haer. 1, 2). Esta enorme infla- 
ción generaba inquietud. 


El Evangelio de Lucas, el tercero en orden del Nuevo Tes- 
tamento, comienza con estas palabras: «Muchos han tratado de re- 
latar ordenadamente los acontecimientos que se cumplieron entre 
nosotros, tal como nos fueron transmitidos por aquellos que han 
sido desde el comienzo testigos oculares y servidores de la Palabra. 
Por eso, después de informarme cuidadosamente de todo desde los 
orígenes, yo también he decidido escribir para ti, excelentísimo Te- 
ófilo, un relato ordenado, a fin de que conozcas bien la solidez de 
las enseñanzas que has recibido». Así pues, en el momento de es- 
cribir el tercer evangelio, muchas de este tipo de obras ya estaban 
en circulación. 


La matriz de este feliz hallazgo literario se debió escribir 
hacia el año 70 (e. v.) después de la destrucción de Jerusalén por 
los romanos y se le atribuyó a un tal Marcos. Lo revolucionario 
del texto de Marcos es que adopta la forma de una narración «bio- 
gráfica» en el sentido de que sigue la vida de un personaje central 
(Jesús está en todas menos en dos o tres escenas del total) en un 
orden vagamente cronológico y termina con la muerte del prota- 
gonista. 


Por eso podemos decir que el género evangelio se inspiró 
en la biografía grecolatina. Es cierto que no se trata de una biogra- 
fía sobre Jesús tal y como podemos entender este tipo de relatos 
en la actualidad, ya que la autenticidad histórica no interesaba a 
los autores, pero la influencia helenística a través de las biografías 
de grandes personajes debió pesar en el nacimiento de este género; 
y aunque distinto de las vitae cultivadas desde antiguo, no podemos 
negar que los evangelios guardan relación con Vidas Paralelas de 
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Plutarco, o con De viris illustribus de Cornelio Nepote, que bus- 
caban un propósito edificante y moralizador. En el caso de estos 
textos cristianos se cumple ese rasgo moralizante, pero el propósito 
fundamental del nuevo género era la narración del kerigma central 
del cristianismo: Jesús murió por nosotros y resucitó, ofreciéndo- 
nos a todos esa posibilidad de vivir eternamente si creemos en El. 


El formato fue tan bien recibido que rápidamente encontró 
imitadores. Mateo y Lucas se afanaron por rellenar las lagunas bio- 
gráficas que presentaba el relato de Marcos, incluyendo una serie 
de dichos procedente de otra fuente que los exégetas alemanes del 
siglo XIX denominaron: fuente Q. Cada uno de estos evangelistas 
acomodó el relato a su modo, e imprimió su sesgo particular. 
Lucas, incluso le dio continuidad a la biografía del protagonista, 
historiando los «hechos» de los primeros seguidores de Jesús, lo 
que propiciará una nueva plantilla narrativa: «los hechos», también 
profusamente utilizada (Los hechos de Tecla, Los hechos de Pedro, 
Los hechos de Pablo...). El conjunto de la obra lucana está dirigida 
fundamentalmente a los gentiles y Los hechos de los apóstoles, — 
dedicado a un mecenas, Teófilo, que no sabemos quién fue— po- 
demos considerarla como «la pieza más acabada de una 
apologética temprana, una defensa de la legitimidad del movi- 
miento cristiano» (Mitchell, 2008:189). Jesús, que nunca fue una 
amenaza para la autoridad romana —tal y como lo aprecia el Pila- 
tos de Lucas—no fue otra cosa que el creador de una fe que tenía 
como objetivo no la sedición, sino la salvación espiritual de la hu- 
manidad. 


El cuarto evangelio, atribuido a Juan, se distancia en mu- 
chos aspectos de los de Marcos, Mateo y Lucas. Mientras que estos 
tres se pueden leer en paralelo, y por eso son denominados sinóp- 
ticos, el de Juan es un tributo al judaísmo helenístico y la filosofía 
griega. Un relato teológico en el que Jesús es la encarnación del 
Logos. 


No obstante, hemos de tener presente, que el nódulo del ke- 
rigma cristiano no apareció por primera vez en forma de evangelio 
escrito sino de epístola. Es en las epístolas de Pablo, compuestas 
muchos antes que los evangelios, donde se sustancia por vez pri- 
mera lo fundamental de esa nueva religión. 
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El trasiego de correspondencia escrita, aunque algo com- 
plicado, era muy frecuente en el mundo romano. Una gran cantidad 
de cartas en griego vulgar, escritas en papiro, se han encontrado en 
Egipto bastante bien conservadas gracias a la sequedad de su clima, 
lo que nos da idea de que la práctica epistolar cotidiana no era una 
rareza. Son cartas familiares y comerciales dirigidas a destinatarios 
concretos y contienen las formulas habituales de este tipo de textos: 
deseos de salud, noticias, encargos, despedidas. Son cartas como 
las que hoy todavía se escriben. Pero junto a estas existía un género 
epistolar literario en el que los pensadores vertían, con esmerado 
lenguaje, no sólo noticias y novedades sino también reflexiones. 
Buena parte de la obra conservada de Epicuro, Cicerón o Séneca, 
es epistolar. 


Las cartas de Pablo están situadas entre esos dos niveles 
epistolares: contienen las mismas convenciones literarias de una 
carta vulgar con sus lugares comunes y clichés, pero el núcleo del 
mensaje, mucho más elaborado, incorpora, en la mayor parte de 
ellas, argumentos teológicos complejos, más cercanos a un tratado 
que una simple misiva. Pablo en sus cartas emplea formas y técni- 
cas retóricas como la hipótesis, los silogismos, los ejemplos de 
emulación, las comparaciones, las alegorías o las refutaciones. La 
epístola se convertía así en un vehículo flexible con el que se podía: 
asesorar, instruir, amonestar, defender, informar, consolar, admi- 
nistrar, solicitar, explicar o advertir. 


Tuvieron tal éxito que se siguieron escribiendo tras la 
muerte de Pablo. Aunque no existe un acuerdo académico unánime 
sobre qué cartas fueron escritas por Pablo y cuáles los fueron por 
los «Pablos» posteriores, existe un amplio consenso en que la epís- 
tola a los efesios, a los colosenses y la 2 de Tesalonicenses, así 
como la 1 y 2 a Timoteo y la dirigida a Tito, son todas posteriores 
a la muerte de Pablo. Por tanto de las 13 epístolas de Pablo que 
acabarán en el canon neotestamentario, sólo 8 habrían sido escritas 
por él. 


Si el éxito del género evangelio fue muy grande, no fue 
menor el del género epistolar. Las epístolas van a ocupar la mayor 
parte del canon, veintiuno de los veintisiete documentos que com- 
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ponen el Nuevo Testamento serán cartas. Debido a Pablo y a sus 
primeros imitadores, la forma epistolar se convirtió en el vehículo 
favorito de la expresión literaria del cristianismo temprano. Iróni- 
camente, incluso aquellos que se opusieron al de Tarso mientras 
vivió utilizaron la epístola como la mejor forma expresiva para re- 
batirlo. 


El Nuevo Testamento aún iba a acoger un género más: el 
apocalíptico. Apocalipsis procede de un vocablo griego 
(árroxóAvvy1c) que significa «desvelamiento/revelación», dedicado 
a describir los momentos finales del mundo. Este género, de rai- 
gambre judía, contaba con una larga tradición y respondía a las as- 
piraciones mesiánicas del pueblo escogido; en el caso del 
cristianismo a la parusía de un pronto retorno de Cristo en majes- 
tad. Estos escritos eran obra de visionarios que afirmaban haber 
recibido de lo alto la contemplación de últimos días y en sus visio- 
nes anunciaban los dolores del fin de los tiempos, la postrera lucha 
entre el Bien y el Mal, y las catástrofes cósmicas que precederían 
al juicio final. Los cristianos, autores de textos apocalípticos, eran 
los continuadores de una tradición bien consolidada dentro de la 
religión judía, donde abundaban las «obras apocalípticas» como el 
Libro de Daniel, el ciclo sobre el «profeta» Henoc o los libros co- 
nocidos como IV Esdrás y II Baruc. Discursos apocalípticos, como 
los que se encuentran en las cartas de Pablo (1 Te. 4: 13-5: 11; 1 
Cor 15), en los evangelios (Mc 13 y paralelos) y en una gran can- 
tidad de textos independientes (Apocalipsis de Pedro, Apocalipsis 
de Pablo...) acompañan al más célebre de todos ellos: el Apoca- 
lipsis de un profeta llamado Juan. 


No obstante, como ya hemos apuntado en el caso del mon- 
tanismo, las tribulaciones del final de los tiempos terminaron ins- 
pirando más temor que deseo y el apocalipsis de Juan fue un texto 
controvertido al que le costó mucho tiempo encontrar un hueco en 
el canon que se estaba gestando. El Apocalipsis de Juan, que re- 
presenta imágenes aterradoras del juicio de Dios sobre la humani- 
dad, difiere especialmente del resto de las obras del Nuevo 
Testamento en el sistema figurativo, el lenguaje e incluso en las 
ideas religiosas. ¿Debía tomarse en serio la enseñanza del Apoca- 
lipsis (20, 1-3) de que Cristo reinaría en la tierra durante mil años? 
El Apocalipsis de Juan, dio lugar a serias discusiones. 
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Junto a evangelios, epístolas, hechos y apocalipsis había 
otros muchos escritos que podían ser venerados por distintas co- 
munidades y corrientes, como la Didaché siriaca (Enseñanzas de 
los Doce Apóstoles), una guía de la vida interior de las comunida- 
des cristianas, escrita a principios del siglo II; o El Pastor de Her- 
mas, en el que las visiones apocalípticas se mezclaban con 
digresiones sobre la disciplina comunitaria. ¿Qué sucedió para que 
todas estas obras tan diversas quedaran unidas y reconocidas como 
sagradas? ¿Por qué no se incluyeron todos los escritos cristianos 
de los primeros siglos en el Nuevo Testamento? 


Los líderes de las comunidades cristianas también eran 
«pastores» espirituales de los creyentes: tenían que hablar sobre 
temas de doctrina, seleccionar extractos de uno u otro libro «sa- 
grado» para leer en las reuniones. Y en el siglo II había cada vez 
más de estos libros, y muchos de ellos ya estaban plagados de po- 
lémicas en relación con otros libros del mismo tipo. Las comuni- 
dades cristianas necesitaban seleccionar aquellas obras que les 
parecían correctas, solo referirse a esas obras, solo leer las sagra- 
das. Pero la selección de las escrituras iba a ser un proceso largo y 
complejo. 


El primer paso en el proceso de selección lo dio Ireneo que 
tenía una clara noción del canon o, al menos, de un canon de los 
evangelios. Ireneo limitó a cuatro el número de relatos sobre la 
vida de Jesús que la naciente Iglesia iba a admitir, y «canonizó» 
cuatro evangelios: Marcos, Mateo, Lucas y Juan. Para justificar 
este número, Ireneo recurrió a una misteriosa correspondencia 
entre el orden de la creación y la selección que él había hecho. 
«Puesto que existen cuatro regiones en el mundo en que vivimos 
y cuatro vientos cardinales; puesto que, por otra parte, la Iglesia se 
encuentra diseminada por toda la tierra y que la columna y el fun- 
damento de la Iglesia es el Evangelio y el Espíritu de vida, es nor- 
mal que esta Iglesia posea cuatro columnas que emitan por todas 
partes hálitos de incorruptibilidad y vivifiquen a todos los hombres 
(...) las analogías que Dios esparce en la creación iluminan al es- 
píritu y protegen la imaginación contra la tentación de añadir o de 
recortar la santacuaterna evangélica» (4dv. haer. UI, 11). 
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En Roma, posiblemente a comienzos del siglo III, un des- 
conocido compuso una lista de los libros que debían considerarse 
sagrados para los cristianos de esa comunidad. En 1740 Ludovico 
Antonio Muratori, un experto en paleografía, descubrió en una bi- 
blioteca de Milán, un fragmento de esa lista que actualmente es co- 
nocido, en honor a su descubridor, como «Canon Muratori», 
aunque la palabra canon no figura en ella. Este texto indica que a 
principios del siglo MI eran considerados «sagrados» en la iglesia 
de Roma los cuatro evangelios de Mateo, Marcos, Lucas y Juan y 
otros 23 escritos de los 27 que en la actualidad componen el Nuevo 
Testamento. Pero en la lista de Muratori faltan algunos de los ac- 
tuales y figuran otros que hoy no están incluidos. 


La lista contiene «Los Hechos de todos los apóstoles (que) 
han sido escritos en un libro. Dirigiéndose al excelentísimo Teó- 
filo», esta mención explícita se refiere a la obra atribuida a Lucas, 
de ese modo se excluyen otros «hechos» individuales que ya cir- 
culaban en el siglo II. Con respecto a los escritos apocalípticos, el 
autor de la lista comenta: «De las revelaciones, reconocemos solo 
la Juan y la de Pedro, que algunos de los nuestros no quieren leer 
en la iglesia» Aparentemente, se refiere a un texto gnóstico, el Apo- 
calipsis de Pedro, que contiene la descripción más antigua del pa- 
raíso cristiano y el infierno. 


Sobre El Pastor de Hermas, el listado descubierto por Mu- 
ratori especifica que: «fue escrito por Hermas en la ciudad de 
Roma bastante recientemente, en nuestros propios días, cuando su 
hermano Pío ocupaba la silla del obispo en la iglesia de la ciudad 
de Roma; por lo tanto sí puede ser leído, pero no puede ser dado a 
la gente en la iglesia». Sin embargo, la lista incluye La sabiduría 
de Salomón, un libro que está ausente del canon hebreo, pero está 
incluido en la Septuaginta. 


Parece ser que por las mismas fechas, según nos dice Ire- 
neo, el «canon» en las Galias y Asia Menor, era distinto al de 
Roma, aunque también incluía los cuatro evangelios como canó- 
nicos, y lo mismo sucedía en el norte de Africa según el testimonio 
de Tertuliano. Algo parecido debía pasar en Egipto por las nume- 
rosas citas que Clemente de Alejandría hace en sus obras de los 
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evangelios de Mateo, Marcos, Lucas y Juan. La lista de Muratori 
no era un canon en el sentido que acabo adquiriendo la palabra; re- 
flejaba la posición de los cristianos de Roma, y no de todos los gru- 
pos cristianos del Imperio. No obstante, prácticamente todos los 
proto-ortodoxos se mostraban de acuerdo en que los cuatro evan- 
gelios, el libro de los Hechos, las trece epístolas paulinas, la Pri- 
mera Epístola de Pedro y la Primera Epístola de Juan debían ser 
incluidos en el canon; sin embargo, respecto a los demás libros 
había profundas discrepancias. Un fragmento en pergamino testi- 
monia la veneración en Egipto durante mucho tiempo (¡hasta la 
Edad Media!) del evangelio de Pedro. Este Evangelio pertenece al 
mismo género que los Evangelios del Nuevo Testamento, es decir, 
contiene no solo enseñanzas, sino también material narrativo, ade- 
más de describir el juicio y la ejecución de Jesús. 


Como el principal objeto de crítica de Ireneo fueron varios 
escritos gnósticos, que él llama «apócrifos», por el simbolismo 
complejo de sus imágenes, el término apócrifo, que proviene de la 
raíz kpúto «ocultar», terminó significando «libro oculto» o «se- 
creto». Fue esto lo que dio pie a Ireneo para identificar apócrifos 
con falsos. Desde entonces, el término se convirtió en sinónimo de 
texto herético. Pero por extensión, cuando el canon aceptado por 
la Iglesia se afirmó definitivamente, se acabó denominando apó- 
crifos a todos los textos no incluidos en él, que estuvieran siendo 
reverenciados abiertamente por grupos cristianos y su naturaleza 
no fuera herética. 


En el año 382, cuando el cristianismo ya era la religión ofi- 
cial del Imperio Romano, se celebró un Concilio en Roma que es- 
tableció la lista completa de las «divinas Escrituras». Esta lista fue 
conocida durante mucho tiempo como «Decreto de Gelasio», ya 
que la reprodujo dicho papa (492-496 e. v.), lo mismo que otros 
antes y después de él. Esta lista del año 382 ya era la misma que 
siglos después bendecirá el Concilio de Trento. Sin embargo, los 
concilios africanos de Hipona (393 e. v.) y de Cartago (397 y 419 
e. v.) no consideraban todavía el canon cerrado y no hacían más 
que comunicar al Papa o a los demás obispos la lista de textos que 
habían recibido por tradición para su lectura pública. 
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La idea de un «Nuevo Testamento» comenzó a circular a 
fines del siglo II. Por primera vez se utilizó en este sentido en el 
trabajo de un autor anónimo, dirigido contra los montanistas y 
mencionado por Eusebio. Pero el primer autor cristiano en promo- 
ver un Nuevo Testamento, compuesto por los veintisiete libros que 
conocemos hoy bajo esa denominación fue Atanasio, obispo de 
Alejandría en el siglo IV. Esta idea aparece en una carta sobre la 
Pascua, reconstruida con fragmentos griegos, sirios y coptos, que 
Atanasio escribió en el año 367 (e. v.), más de tres siglos después 
de las obras de Pablo, el primer autor cristiano. En ella Atanasio 
enumera exactamente los veintisiete libros que hoy componen el 
Nuevo Testamento, señalando que: «sólo en éstos las enseñanzas 
divinas son proclamadas. No añadáis ninguno a éstos; no prescin- 
dáis de ninguno» (Atanasio, Epist. XXXIX, 6). 


Este concepto de Nuevo Testamento se justificaba porque 
el cristianismo siguió unido a Israel al compartir el mismo libro 
sagrado, la Biblia hebrea; pero como la separación definitiva del 
judaísmo era ya un hecho, y las circunstancias históricas estaban 
maduras, los cristianos, que tenían ya gran cantidad de literatura 
propia, decidieran poner punto y final a ese libro. Así surgió la idea 
de un Nuevo Testamento. 


El género literario del «testamento» era un medio utilizado 
para asegurar el legado de un profeta después de su «partida» de 
este mundo. Los antiguos textos judíos habían servido para garan- 
tizar la fidelidad de Israel en su alianza con Dios como pueblo es- 
cogido. Pero la ampliación que introdujo el cristianismo de la 
salvación a todos los gentiles exigía una renovación de esa alianza 
y una nueva colección de libros que culminaran la Biblia judía. El 
canon cristiano, que ya se consideraba al mismo nivel de «sacrali- 
dad» que el Antiguo Testamento, venía a completar ese legado tex- 
tual. Esta nueva literatura sacralizada por el cristianismo se añadirá 
definitivamente a los textos del pasado de Israel, realizando una 
lectura simbólica de muchos de sus pasajes. Así, la cruz comenzó 
a ser interpretada no como un instrumento de ejecución, sino como 
el Árbol de la Vida, que creció en el paraíso; Moisés, que hizo bro- 
tar agua de la roca, fue percibido como un heraldo del bautismo; 
El profeta Jonás, que estuvo en el vientre de la ballena, se convirtió 
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en un símbolo del tránsito de la oscuridad y a la luz de la verdadera 
fe... De ese modo, al adjuntarse al Antiguo Testamento los escritos 
cristianos del nuevo canon, se consagró el concepto de «Nuevo 
Testamento». Pero incluso así, el proceso no concluyo de forma 
definitiva hasta la ratificación oficial del canon de Atanasio en un 
concilio eclesiástico convocado para este fin. 


A mediados del siglo II la dogmática del cristianismo había 
comenzado a forjarse siguiendo una pauta de «selección natural». 
El grupo cristiano que se adentró por este camino con más lógica 
y tesón fue el que prosperó en esa lucha por la existencia, determi- 
nando paulatinamente su triunfo como la doctrina mejor adaptada 
a las condiciones históricas del momento. Un punto de inflexión 
en este proceso ocurrió en el siglo IV. En 313, los emperadores ro- 
manos Constantino y Licinio pretendidamente emitieron un edicto: 
el llamado Edicto de Milán, según el cual los cristianos recibieron 
permiso para practicar libremente su culto. 


El proceso de conversión del cristianismo en una religión 
estatal dio con esto un paso definitivo. Los líderes de la iglesia cris- 
tiana finalmente tuvieron la oportunidad de usar todo el poder del 
aparato estatal para impartir su doctrina y perseguir aquellas ense- 
ñanzas cristianas que consideraban heréticas. Los emperadores, a 
su vez, necesitaban una religión con un dogma bien definido y una 
institución fuerte, que se acoplara a la gestión centralizada del Im- 
perio. 


Eusebio considero que la victoria final de la literatura cris- 
tiana quedaba cifrada en el encargo que hizo el emperador Cons- 
tantino de cincuenta copias de las Escrituras (Antiguo y Nuevo 
Testamento) para su distribución y uso en y alrededor de la capital 
recién fundada de su Imperio ahora cristiano, Constantinopla. 


Solo en 363, después de la muerte del emperador Constan- 
tino, en el Concilio de Laodicea, se decidió enviar cartas a las co- 
munidades cristianas con una lista de obras canónicas. El canon de 
Laodicea incluía todas las obras que luego configuraron el Nuevo 
Testamento, excepto el Apocalipsis de Juan. Pero esta lista no fue 
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la definitiva. Los cristianos egipcios (coptos) tenían sus propios li- 
bros «sagrados». Pero lo esencial del dogma había quedado defi- 
nido en el Credo aceptado en el Concilio de Nicea (325), que fue 
luego revisado hasta adoptar la forma que resulta familiar a muchos 
cristianos en nuestros días: Creo en un solo Dios Padre Todopode- 
roso, creador del cielo y de la tierra, de todo lo visible y lo invisible. 
Creo en un solo Señor, Jesucristo, Hijo único de Dios, nacido del 
Padre antes de todos los siglos; Dios de Dios, Luz de Luz, Dios 
verdadero de Dios verdadero, engendrado, no creado, de la misma 
naturaleza del Padre, por quien todo fue hecho; que por nosotros, 
los hombres y por nuestra salvación bajó del cielo, y por obra del 
Espíritu Santo se encarnó de María, la Virgen, y se hizo hombre; y 
por nuestra causa fue crucificado en tiempos de Poncio Pilato; pa- 
deció y fue sepultado, y resucitó al tercer día, según la escrituras, 
y subió al cielo, y está sentado a la derecha del Padre; y de nuevo 
vendrá con gloria para juzgar a vivos y a muertos, y su reinado no 
tendrá fin. Creo en el Espíritu Santo, Señor y dador de vida, que 
procede del Padre y del Hijo, que con el Padre y el Hijo recibe una 
misma adoración y gloria, y que habló por los profetas. Creo en la 
Iglesia, que es una, santa, católica y apostólica. Confieso que hay 
un solo bautismo para el perdón de los pecados. Espero la resu- 
rrección de los muertos y la vida del mundo futuro. Amen. 


El canon escritural fue definitivamente cerrado en el Con- 
cilio Cartago (419 e. v.), es decir, cinco siglos después de la apari- 
ción de los primeros cristianismo y se clausuro con la 
incorporación del Apocalipsis de Juan, cerrándolo de ese modo con 
una maldición bibliográfica que a partir de ese momento sellaría 
el corpus sagrado: «Yo advierto a todo el que escuche las palabras 
proféticas de este libro: Si alguno añade algo sobre esto, Dios 
echará sobre él las plagas que se describen en este libro. Y si alguno 
quita algo a las palabras de este libro profético, Dios le quitará su 
parte en el árbol de la Vida» (4p 22, 18-19). 


¿Qué papel desempeñaron los esclavos en todo este proceso 
de luchas y enfrentamientos por definir un dogma? Desgraciada- 
mente no disponemos de datos suficientes como para poder esta- 
blecer la composición social de las sectas heréticas de los siglos II 
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y II. Resulta aún más difícil dilucidar qué era lo que separaba a 
las aludidas sectas de las comunidades «ortodoxas» respecto a los 
esclavos. 


Las corrientes gnósticas consideraban la esclavitud como 
una forma más de alienación generada por el Demiurgo, una ins- 
tancia de dominación física pero relativa, pues el cuerpo era mate- 
ria destinada a la disolución. Tal vez la excepción gnóstica a esa 
postura general la presentaban los carpocratianos. El grupo de car- 
pocratiano en Roma fue fundado por una mujer llamada Marcelina 
durante el período del Papa Aniceto (155-66 e. v.). Según Clemente 
de Alejandría esta corriente se apoyaba en un texto básico, titulado 
Sobre la justicia y atribuido a Epifanes, hijo de Carpócrates. Dicho 
texto proponía la igualdad de todos los humanos. Dios «no hace 
distinción entre rico y pobre, gente común o gobernantes, estúpidos 
o inteligentes, varón o mujer, esclavo o libre» y por tanto cualquier 
diferencia económica y social queda abolida (Strom. 3, 6, 2), «... 
los conceptos “mío” y “suyo” se introdujeron por primera vez en 
el mundo a través de las leyes, de modo que ya no se hace uso de 
la tierra y la propiedad comunalmente, y tampoco del matrimonio» 
(7, 3). Para los carpocratianos la Ley mosaica eran una mera im- 
posición humana que atentaba contra la igualdad. Pero según 
Lampe (2003:319-320) «Hasta donde sabemos, la fuerza explosiva 
de esta idea no tuvo efecto fuera de la comunidad carpocratiana... 
aunque dentro de su congregación... se ignoraban las leyes, espe- 
cialmente las leyes de propiedad y otras convenciones sociales». 
Desconocemos cómo esto pudo afectar a los esclavos que seguro 
poseían algunos carpocratianos. 


Los proto-ortodoxos insistían en el control del cuerpo es- 
clavo por parte del amo. El amo era quien tenía la capacidad de 
emular a Dios, asumiendo incluso las características sufrientes e 
intercesoras. El siervo era un mero receptor de la «bondad» del 
amo cristiano que debía conducirlo por el recto camino de la «ver- 
dad». El amo «Debe administrar bien su propio hogar, manteniendo 
a sus hijos sumisos y respetuosos en todos los sentidos, porque si 
alguien no sabe cómo administrar su propio hogar, ¿cómo puede 
cuidar de la iglesia de Dios?» (1 Tim 3, 4-5) 
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Hemos de tener presente que en los escritos de los primeros 
apologistas cristianos y de los llamados Padres de la Iglesia las dis- 
cusiones con aquellos que terminaron siendo herejes no rebasan el 
marco estrictamente teológico, por lo que no podemos determinar 
cuál era la naturaleza social de los grupos unidos a tales o cuales 
corrientes heréticas del cristianismo primitivo. Pero nada nos per- 
mite suponer que los esclavos o las capas populares de la población 
se decantaran de modo significativo por alguna de las llamadas he- 
rejías. 


Tal vez el montanismo reflejó una cierta confrontación so- 
cial. Eusebio (HE V,18, 9), citando a un tal Apolonio, registra que 
Alejandro, uno de los mártires del montanismo, era un «bandido», 
que fue condenado por Emilio Frontino, procónsul de Efeso, no 
por ser cristiano sino por ser un Anoteías (bandido). Este término 
griego es el mismo que utilizaba Josefo para designar, no a los sim- 
ples ladrones (xAéxtnc) sino a subversivos organizados en bandas. 
Podríamos deducir que el tal Alejandro participó en alguna revuelta 
contra el gobierno. Tal movimiento inevitablemente conduciría a 
un recrudecimiento de la represión en las provincias afectadas. 
Pero, realmente se tardarán varios siglos hasta que las herejías se 
conviertan en un elemento importante en la lucha de clases y sean 
capaces de desarrollar un programa revolucionario con una base 
teológica (Macek, 1967; Bloch, 1968). 


Sin embargo, sabemos que una gran parte de la población 
era esclava y resulta imposible que en los debates teológicos los 
esclavos estuvieran totalmente ausentes, veamos un ejemplo que 
ha llegado hasta nosotros. En El Pastor de Hermas (Comparación 
quinta, 2-6) aparece una parábola sobre viticultores. En ella el pro- 
pietario entrega un viñedo a su esclavo para que lo cultive en su 
ausencia. El esclavo se esmera, lo cerca y arranca las malas hierbas, 
obteniendo una abundante cosecha. El propietario, al regresar, aga- 
saja al esclavo con un banquete, que el esclavo comparte con sus 
compañeros. El amo, encantado con el esclavo, lo convierte en su 
coheredero. La parábola se interpreta de la siguiente manera: El 
dueño es el Dios padre creador, la viña es la humanidad que Él 
creó, el esclavo es el Hijo de Dios, convertido por el Padre en el 
heredero por haber procurado la salvación de la viña. Aquí Jesús 
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aparece como un esclavo, lo que hace que Hermas pregunte al 
ángel que le ha explicado esta historia: 


-«¿Por qué, [Señor]», dije yo, «es el Hijo de Dios represen- 
tado en esta parábola en la forma de un siervo?» 


-«Escucha», me contestó; «el Hijo de Dios no está repre- 
sentado en la forma de un siervo, sino que está representado con 
gran poder y señorío... El es el mismo Señor del pueblo, habiendo 
recibido todo el poder de su Padre.» 


El esclavo era el Hijo de Dios, pero diferente del Padre. En 
el debate sobre la trinidad, el texto interpretado de este modo, podía 
generar recelos entre muchos cristianos; y la imagen del esclavo 
resultaba inquietante. 


La mayoría de los escritos heréticos no han llegado hasta 
nosotros y en los ortodoxos los esclavos se deslizan como perso- 
najes secundarios que acompañan las historias o los argumentos 
sin que en ninguno de ellos se cuestione abiertamente la esclavitud. 
Es más, en todos se les atribuye el papel que les corresponde por 
su condición de esclavos, y en muchas ocasiones con todos los pre- 
juicios que sobre ellos pesaban. 


Por ejemplo, en el apócrifo Apocalipsis de Pedro, nos en- 
contramos con un relato no de las futuras catástrofes que Dios des- 
encadenará al final de los tiempos, como ocurre en el Apocalipsis 
incluido en el Nuevo Testamento, sino con la suerte de quienes ya 
han muerto, tanto la de aquellos que han actuado de acuerdo con 
la voluntad de Dios como la de quienes se opusieron a ella. En re- 
alidad se trata de una visita guiada de Pedro, acompañado por el 
mismo Jesús, a los lugares donde se encuentran los bendecidos y 
condenados en el «cielo» y el «infierno». Las ideas del infierno y 
el paraíso que se habían formado en el cristianismo popular se in- 
cluyeron más tarde en las enseñanzas de la Iglesia, aunque no se 
reconocieron los apócrifos que las describían. 


En este relato, las torturas de los condenados son especial- 
mente escabrosas y los castigos se imparten de acuerdo con el pe- 
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cado cometido. Los blasfemos se encuentran colgados de su len- 
gua, para siempre, sobre un fuego que nunca se apaga; las mujeres 
que adornaron sus cabellos para embellecerse y atraer a hombres 
lujuriosos están colgadas del pelo; y los hombres que fornicaron 
con estas mujeres están colgados de sus genitales. Aquellos que 
han confiado en las riquezas son arrojados sobre guijarros afilados 
y ardientes; los usureros que se enriquecieron prestando a interés 
pasan la eternidad arrodillados sobre inmundicias; los niños que 
desobedecieron a sus padres (los niños no se salvan) están siendo 
incesantemente comidos por aves salvajes; y los esclavos que des- 
obedecieron a sus amos son obligados a roer sus propias lenguas 
sin cesar. Este tormento podría hacernos pensar que la desobedien- 
cia esclava quedaba asociada a una participación, voluntaria o in- 
voluntaria, de estos domésticos en las denuncias de cristianos, o 
simplemente a la maledicencia sobre sus amos, que era un lugar 
común en la ideología dominante. 


En los Hechos de Tomás, un relato de las aventuras del 
apóstol escrito probablemente en Siria durante el siglo III se da por 
hecho que Tomás era hermano de Jesús. El nombre Tomás es el 
equivalente arameo del griego Dídimo, palabra que significa «ge- 
melo». En las antiguas mitologías griega y romana encontramos 
una figura similar: casos del hijo de un dios cuya madre es mortal 
y que tiene un hermano gemelo cuyo padre es humano. El ejemplo 
más conocido es el de Heracles (Hércules en la mitología romana), 
cuyo hermano gemelo es Ificles. Los Hechos de Tomás narran las 
aventuras del hermano de Jesús, en su misión evangelizadora en 
la India, el último lugar del planeta al que le gustaría ir. Sin em- 
bargo, Jesús tenía otros planes para su gemelo mortal. Un mercader 
indio llega a Jerusalén en busca de un carpintero hábil para cons- 
truir un castillo para el rey de la India. Jesús desciende del cielo 
en forma corpórea, se aparece al mercader y le dice que posee un 
esclavo ideal para el puesto (después de todo, fue durante años 
aprendiz de su padre, José el carpintero). Jesús redacta una escri- 
tura de venta para el mercader, quien luego encuentra a Tomás y le 
pregunta si es el esclavo de Jesús. Tomás no tiene otra opción que 
contestar con sinceridad: «Si, él es mi Señor». El trato está hecho 
y Tomás tiene que viajar a la India. 
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Aquí nos encontramos con un claro ejemplo de la doble es- 
clavitud que padecía el cristiano, la esclavitud material, que se sus- 
tanciaba para el amo en un acto de compra-venta contractual, y la 
esclavitud espiritual, que convertía a todos los cristianos en escla- 
vos de Cristo. 


La mayoría de los Hechos apócrifos no fueron escritos para 
promover intereses teológicos en particular sino como entretenidas 
historias sobre los héroes de la fe, o para impulsar cierta concep- 
ción del ascetismo (los Hechos de Tecla). No obstante, algunas de 
estas historias sí sirvieron para apoyar la posición doctrinal de los 
proto-ortodoxos, y ninguna lo hizo con mayor artificio y especta- 
cularidad que los Hechos de Pedro. El relato es una continua serie 
de confrontaciones entre Pedro, el líder de los apóstoles y fiel re- 
presentante del Señor Jesucristo, y el malvado padre de los herejes, 
Simón el Mago, un enviado del demonio mismo y el primer gnós- 
tico. Todo se reduce a una serie de encuentros cara a cara entre el 
apóstol y el hereje en los que el primero siempre consigue por 
medio del milagro” salir victorioso. 


En una de estas secuencias el senado romano al completo 
se congrega para contemplar el enfrentamiento. Simón el Mago di- 
rigiéndose a la multitud, sostiene: «Hombres de Roma, ¿puede un 
Dios nacer? ¿Puede ser crucificado? Quien tiene un Señor no es 
ningún Dios» (He. de Ped., 23). He aquí una declaración gnóstica 
que niega la encarnación y muerte reales de Jesús. El prefecto ro- 
mano desafía a los adversarios a demostrar quién es superior, y 
para ello elige a un esclavo y ordena a Simón que lo mate y a Pedro 
que lo resucite. Simón mata al esclavo simplemente pronunciando 
una palabra en su oreja. A continuación, sin embargo, Pedro resu- 
cita al afortunado desgraciado. El Dios de Pedro es el Dios de la 
vida. Y para concluir su exhibición, resucita también al hijo muerto 
de una joven viuda, que aparece en escena en el momento justo. 
El público comprende las implicaciones de este hecho y, en con- 
secuencia, proclama de forma apropiada: «Sólo hay un único Dios, 
el Dios de Pedro» (He. de Ped. 26). 


En el mundo de la época no resultaba llamativo que el Pre- 
fecto eligiera a un esclavo y pidiese a Simón el Mago que lo ma- 
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tase. El relato hubiera carecido de coherencia social si hubiese se- 
ñalado para esta prueba a un hombre libre. A pesar de los derechos 
de los que ya, teóricamente, gozaban los esclavos, todos sabían que 
no era lo mismo matar a esclavo que aún libre. No obstante, es en 
los Hechos de Pedro donde nos encontramos con una secuencia 
que implica una cierta reflexión social sobre la suerte de los escla- 
VOS. 


Los Hechos de Pedro que han llegado hasta nosotros son 
fragmentos de distintos textos con la misma denominación. Uno 
de estos fragmentos, relativamente breve, procede de la colección 
de textos gnósticos hallados en Nag Hammadi, en tanto que la otra 
versión, a la que ya nos hemos referido, se compone de un breve 
episodio en copto; una gran parte en latín conservado en un único 
manuscrito del siglo VII en Vercelli: a menudo llamado los Hechos 
de Vercelli, y el martirio de Pedro, conservado por separado, en 
dos ejemplares griegos, en latín, y en otras muchas versiones: 
copto, eslavo, siríaco, armenio, árabe, etíope. La secuencia sobre 
los esclavos, a la que nos referimos, pertenece al manuscrito de 
Vercelli y narra que el senador Nicostratus ha muerto y su madre 
le suplica a Pedro que lo resucite. Pedro deja que le traigan el 
cuerpo del finado. Simón el Mago prueba fortuna, pero no puede 
devolverle la vida, sin embargo Pedro obra el milagro. No obstante, 
antes de la resurrección Pedro habla con la madre de Nicostratus 
sobre esclavitud y manumisión. 


La afligida madre ha concedido la libertad a los esclavos 
que van a transportar ante Pedro el cuerpo de su hijo junto con las 
riquezas que tenía previsto quemar sobre su tumba. El apóstol le 
pregunta a la madre del difunto senador que sucederá con los es- 
clavos liberados si resucita a su hijo y quién los alimentará si los 
confirma como libertos. Finalmente, la madre del joven le res- 
ponde: «Declararé ante el prefecto que todo lo que yo estaba dis- 
puesta a quemar sobre el cuerpo de mi hijo, se lo daré a ellos. Y 
Pedro le respondió: Deja que el resto sea distribuido entre las viu- 
das» (Vercelli, 28) 


Lampe (2003: 123-124) no duda en afirmar que «los lecto- 
res de esta historia darán un suspiro de alivio ante el feliz desen- 
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lace, y no nos equivocaríamos al buscar a estos lectores predomi- 
nantemente entre las filas de esclavos y libertos de clase baja desde 
cuya perspectiva se compuso este diálogo. El lector moderno vis- 
lumbra no solo el deseo de manumisión, sino también los proble- 
mas sociales que podían acompañar a los libertos. Una dependencia 
económica continua entre los esclavos liberados y su patrón era, 
en efecto, la base de su existencia. Muchos ex esclavos continuaron 
trabajando en la industria del patrón y, por lo tanto, estaban eco- 
nómicamente seguros después de su emancipación». La hipótesis 
no carece de fundamento, pero estamos muy lejos de poder asegu- 
rar que pudiera hacerse extensiva a otros textos del mismo tipo. El 
orden social no fue abiertamente cuestionado ni por los llamados 
herejes, ni en los apócrifos. 


El autor que ha dado un mayor relieve a la esclavitud en el 
proceso del enfrentamiento entre herejía y ortodoxia ha sido Walter 
Bauer con su Rechtgláubigkeit und Ketzerei im áltesten Christen- 
tum (Ortodoxia y Herejía en el cristianismo antiguo, 1934). Bauer 
reactualizo de modo académico, lo que ya había apuntado Engels 
(1882/1974), es decir, que no existió nunca una ortodoxia inicial 
cuestionada por una serie de herejes. Las que terminaron siendo 
consideradas herejías fueron desde el inicio para muchos las ma- 
nifestaciones del cristianismo verdadero. El cristianismo de Edesa, 
ciudad que más adelante se convertiría en uno de los grandes cen- 
tros de la ortodoxia cristiana, era originalmente marcionista. Bauer 
puso en cuestión como historiador una visión que era abrumado- 
ramente dominante hasta entonces en la exégesis cristiana: que en 
los orígenes del cristianismo la «doctrina eclesiástica» ya repre- 
sentaba la «verdad», mientras que las herejías, eran meras desvia- 
ciones de lo «correcto». Hasta aquí la importante aportación hecha 
por Bauer. Pero el estudioso no se limita a esto en su obra y se pre- 
gunta por qué la «ortodoxia» romana terminó por triunfar sobre las 
corrientes heréticas. Bauer apunta distintas razones, pero subraya, 
de modo particular, que la influencia romana fue fundamental- 
mente económica. La iglesia de Roma atrajo al redil a un número 
muy grande de agradecidos conversos, y mediante el acertado uso 
de las donaciones y limosnas ofrecidas a otras Iglesias logró sin 
mucho esfuerzo que sus puntos de vista terminarán por imponerse. 
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«S1 nos preguntamos hasta qué punto las donaciones de di- 
nero podrían ser importantes en la guerra de los espíritus, nuestra 
imaginación no encontrara barreras en pensar todo tipo de formas. 
En ese contexto, cabe señalar como Ignacio revela necesidades y 
deseos de parte de los cristianos que podían satisfacerse con dones 
materiales. En la carta a Policarpo, dirige su atención a los esclavos 
que anhelan se compre su libertad a expensas de la iglesia (4, 3). 
Si, como es el caso, muchos esclavos se unieron a la iglesia porque 
esperaban se viera cumplido ese deseo basándose en la celebrada 
solidaridad mutua de los “hermanos”, uno también puede imaginar 
cómo dentro del mundo cristiano el grupo que tuviera a su dispo- 
sición los más abundantes recursos atraería a muchos esclavos, y 
¡a cuántos otros de las clases más pobres, quienes por necesidad a 
menudo apenas podían contemplar el día siguiente! 


(...) La biografía de Eusebio sobre el emperador Constan- 
tino (3, 58) nos enseña que Roma vio en esto una práctica total- 
mente legítima en la controversia religiosa para inclinar la balanza 
a su favor con ayuda del oro. “Se esforzó el emperador para que 
se acercara a la doctrina el mayor número de personas, por lo que 
proveyó de abundantes recursos que auxiliaran a los pobres; con 
ello estimulaba su prisa por aproximarse a la salutífera doctrina, 
pudiendo decir casi también él lo que aquel otro afirmara: “o con 
pretextos, o con verdad, sea Cristo anunciado” (Pablo, Phil. 1, 
18)». (Bauer, 1971:121-129) 


La hipótesis de Bauer no puede escandalizarnos; en El Pas- 
tor de Hermas se explicita claramente: «En vez de campos, compra 
almas que estén en tribulación... Porque para este fin os ha enri- 
quecido el Señor, para que podáis ejecutar estos servicios suyos.» 
(Comparación primera, 8) 


La comunidad romana debía contar con importantes recur- 
sos económicos. Hemos de pensar que el aumento de personas 
ricas entre los cristianos no solo se debió a la adhesión de gentes 
acaudaladas; algunos cristianos podían usar las conexiones con 
otros cristianos en diferentes ciudades mientras continuaban con 
sus actividades «mundanas», lo que podía contribuir al enriqueci- 
miento personal. En la epístola de Policarpo a los filipenses, el 
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obispo de Esmirna, se lamenta de un tal Valente, presbítero de la 
comunidad, de desmedida pasión por el enriquecimiento valién- 
dose de sus funciones. Pero al tal Valente no se lo expulsó, sino 
que solo se le reprendió. El ser ya acaudalado lo transformaba en 
patrocinador de la comunidad; por eso Policarpo pide que se le 
reintegre a la comunión antes de que otorgue su apoyo a otra ver- 
tiente cristiana (Epíst. filipen., XI). 


Según Sventsitskaya (1985:160) una de las formas de enri- 
quecimiento por parte de los dirigentes de las comunidades cris- 
tianas era la tutela de los legados. Los cristianos a menudo legaban 
sus bienes a la comunidad, nombrando a los presbíteros como al- 
baceas. También los presbíteros eran nombrados con frecuencia tu- 
tores de niños pequeños. El uso de la herencia y la tutela para fines 
personales provocó en el siglo II que los obispos prohibieran que 
el clero se involucrase en asuntos seculares, pero en la mayor parte 
de los casos hemos de pensar que esas disposiciones acrecentaban 
los fondos comunitarios e iban destinados a la caridad, caridad que 
se podía traducir en adhesiones. De hecho, Lampe (2009:409) sos- 
tiene que desde mediados del siglo II «los cristianos romanos en- 
viaban ayudas a las iglesias necesitadas en mayor medida que los 
cristianos de cualquier otro lugar, ya que tenían más dinero a su 
disposición que cualquier comunidad de otra ciudad». No es ex- 
traño que hacia 171 el obispo Dionisio de Corinto enviara una carta 
agradeciéndole al obispo Sotero de Roma su generoso sostén eco- 
nómico (HE IV, 23 9-10). Aquellas corrientes cristianas que con- 
taran con fondos suficientes a su disposición estarían en 
condiciones de reclutar a personas dedicadas a tiempo completo al 
proselitismo. Y es en Roma donde aparece por primera vez en es- 
cena un funcionario cristiano con un salario fijo. Ya hemos dicho 
que cuando los monarquianos de la capital quisieron formar su pro- 
pia comunidad nombraron al confesor Natalio para que se convir- 
tiera en su obispo por un estipendio mensual de 150 denarios (HE 
V, 28,10). Como vemos con este ejemplo no debió haber diferencia 
sustancial entre ortodoxos y herejes a la hora de acrecentar el nú- 
mero de sus seguidores por el mismo procedimiento. Apolonio, el 
oponente de los montanistas, nos informa que el mismo Montano 
ofreció salaria a aquellos que predicaban el cristianismo según su 
interpretación (HE V, 18. 2). 


340 Cristianismo temprano y esclavitud 


Sin embargo, no podemos hacer ninguna afirmación sobre 
cuantos esclavos pudieron cristianizarse en agradecimiento por ser 
liberados. Pensamos que los esclavos no debieron ser el soporte 
fundamental de la ortodoxia gestante, más bien nos inclinamos a 
creer que su papel en este proceso se debió limitar a lo que su con- 
dición social les dictaba. Por eso imaginamos que la mayor apor- 
tación de los esclavos en la lucha por la imposición del dogma 
canónico se circunscribió a trasmitirlo de forma escrita. Como nos 
dice Cornelio Nepote (Atico, 13, 3), para la trasmisión de los textos 
se contaba desde siempre con «esclavos altamente educados, los 
mejores lectores y muchos copistas». Esta debió ser la mayor con- 
tribución de los esclavos a la difusión de un credo católico que la 
institución eclesial se encargó de que fuera el del cristianismo triun- 
fante. 
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Notas 


1 - Epifanio, obispo de Salamina en la segunda mitad del siglo IV, refuta 
en sus obras 80 herejías, de las cuales 20 son anteriores al cristianismo. 
Filastrio, obispo de Brescia, elevaba el número a 156, de los cuales 28 
eran precristianas. 


2 - Buena parte de la literatura cristiana de la primera hora está consagrada 
a la descalificación de las herejías, lo que permitió a la Iglesia triunfante 
acuñar el término: heresiólogos, para denominar a los escritores especia- 
lizados en este tipo de textos. Hipólito, el adversario del Papa Calixto, 
puede ser considerado uno de ellos ya que el libro en el que se refiere a 
nuestro personaje, conocido como Philosophumena, se titula Refutatio 
omnium heresiarum. El heresiólogo más sistemático en su tiempo fue 
Treneo obispo de Lyon, autor de Adversus haereses, (Kata aipéceov) una 
obra en cinco volúmenes. Tertuliano, que ya hemos dicho acabó siendo 
hereje, fue autor de otro tratado de las mismas características: De Praes- 
criptionibus Adversus Haereses Omnes. La finalidad de estos textos era 
didáctica y profiláctica, para que los bautizados no se dejaran «infectar» 
por doctrinas perniciosas, buen ejemplo de ello es el título que puso a su 
obra San Epifanio, que la llamó Panarion, termino griego que significa 
«botiquín». 


3.- El docetismo fue una postura herética cuyo nombre provenía del ter- 
mino griego Soxkg0 que significa «parecer». El docetismo estuvo muy 
extendido entre diferentes sectas cristianas. Sostenía que los sufrimientos 
y la humanidad de Jesucristo fueron aparentes y no reales, ya que su 
forma humana era una mera apariencia o ilusión. 


1.- Hay que tener en cuenta que para cualquier persona educada en la fi- 
losofía griega clásica, la fe (episteme) era el grado más bajo de conoci- 
miento, el estado en el que se movían las personas carentes de cultura 
(Dodds, 1965:120-1) 


5.- Del griego rapóxintoc (parakletos), una denominación del Espíritu 
Santo. La palabra en griego aparece sólo en el Evangelio de Juan (14,16, 
26; 15, 26; 16, 7). 
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6.- Trevett, recoge alguna opinión sobre la posibilidad de que el monta- 
nismo no fuera obra de Montano sino de las mujeres profetisas. Los ad- 
versarios del movimiento no pudieron ni siquiera contemplar este 
supuesto, digamos feminista, y atribuyeron el liderazgo a un hombre. 


7.- Estamos en presencia de la tradición de los siete milenios, inspirada 
por la tipología del Sabbat. Pero Hipólito añade precisiones cronológicas. 
La cita del Apocalipsis de Juan indica, en efecto, que ya han pasado cinco 
milenios, que el sexto está transcurriendo y que se espera el fin con el 
séptimo. Esto lo precisa Hipólito con una alegoría inspirada en el Éxodo: 
«Lo que en otro tiempo hizo Moisés en el desierto para el Tabernáculo 
es figura e imagen de los misterios espirituales, para que, con la venida 
de Cristo al final de los tiempos, se pueda comprender que esas cosas se 
habían profetizado. El arca de la Alianza tenía cinco codos y medio: esos 
son los 5500 años al término de los cuales vendrá el Señor... A partir de 
su nacimiento hay que contar 500 años para el cumplimiento de los 6000 
años y, entonces, será el fin» (Com. Dan., IV, 24). 


$ - El crecimiento bastante rápido, desde el final de la República, de los 
sentimientos escatológicos entre los latinos está asociado con el estable- 
cimiento de los romanos en Asia Menor, y la creencia en el final inmi- 
nente del mundo se entrelazaba con los sueños de una próxima Edad de 
Oro. Tales fenómenos florecieron durante los años de agitación política, 
por ejemplo, durante el período de las guerras civiles. Esto indica que 
tales ideas reflejaban no solo puntos de vista religiosos, sino también so- 
ciales. 


?.- Tenemos un ejemplo en las quejas de los campesinos de Aragouenón 
(Frigia) a Felipe el Árabe. Los habitantes de esta localidad estaban tan 
arruinados que no disponían tan siquiera de los medios para enviar una 
delegación al emperador y los vecinos tuvieron que ayudarles. En su pe- 
tición, que se conserva casi en su totalidad en una inscripción (OGIS, L 
519), los aragouenos escriben: «Estamos oprimidos más allá de lo ima- 
ginable, y somos objeto de extorsión por parte de los que menos debían 
ofender a su prójimo... los que habiendo sido enviados a la región de 
Appia (Abya)... soldados y nobles del gobernante en la ciudad y sus ce- 
sarianos, desviándose del camino correcto, nos arrebatan nuestros bueyes 
de labranza, y todo lo que quieren, a resultas de lo cual nos sentimos 
oprimidos...». 


Definiendo un dogma, forjando una ideología 343 


10.- Era un tipo de ayuno riguroso practicado por los los anacoretas de la 
Tebaida y otros grupos cristianos. Consistía en comer sólo pan amasado 
con sal, y no beber más que agua. 


11.- Los líderes de los cristianos romanos escribían en griego, solo en el 
siglo IV se abolió obligatoriamente el griego como lengua litúrgica. De 
hecho, Ambrosio Donini (1925) apunta que en el enfrentamiento que se 
produjo entre Hipólito y Calixto subyacía contradicciones de orden social 
y religioso entre los grupos de origen y lengua latinos, por un lado, y la 
comunidad de inmigrantes, que conservó la lengua y las costumbres grie- 
gas. 


12 - El uso cristiano del término tituli se origina en el periodo anterior a 
Constantino, cuando las comunidades cristianas se reunían en hogares 
privados. Los cristianos de la ciudad de Roma se congregaban en locales 
cedidos por personas privadas y dispersos por la ciudad. Un titulus sería 
la inscripción del nombre del anfitrión ubicada sobre la entrada de la casa 
y visible para todos los que ingresaran a la asamblea del domingo. Justino 
se reunía en un alojamiento alquilado «sobre el baño de Mirtinus» (4cf. 
Justi, 3/Musurillo, 1972:49). En el mismo texto, Justin da fe de que hay 
otras casas de reunión en Roma además de la suya. A la pregunta de 
dónde se reunían los cristianos, él responde: «Ahí, donde cada uno quiera 
y pueda». 


13.- «La economía en consonancia (owxovoía ovupovíac) —escribía Hi- 
pólito—se reduce a un solo Dios, porque solo hay un Dios: el Padre 
manda, el Hijo obedece, el Espíritu Santo instruye. El Padre está por en- 
cima de todo, el Hijo está por todo, el Espíritu Santo está en todo... El 
Padre es glorificado en la Trinidad. El padre está dispuesto. El Hijo com- 
pleta, el Espíritu revela» (Cont. Noeto 14). Frente a Noeto que afirmaba 
que Cristo es el Padre mismo, Hipólito enfatizaba la naturaleza humana 
de Jesús, sin ignorar su esencia divina. En la patrística de habla griega, 
fue quizás el primero en reconocer con claridad y expresar con éxito la 
antinomia de las dos naturalezas de Cristo, afirmando así el antinomismo 
como una forma importante de pensamiento cristiano en general. 


14 - Teodoro, obispo de Gadara (la actual Umm Qeis) en el siglo quinto, 
no sabía escribir, lo confirman las actas del concilio de Efeso (431 e. v.). 
Veinte años más tarde, en el Concilio de Calcedonia, aún no había apren- 
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dido y firmaba por él el archidiácono Aeterio: «Yo, Teodoro, obispo de 
Gadara, firmo con otra mano, la del archidiácono Aeterio». Obviamente, 
el obispo pertenecía a los dos tercios de analfabetos que se ha estimado 
que existían en ese tiempo entre la población del Imperio. 


15.- Evangelio, en el origen, era una palabra griega (evayy£uov) que de- 
signaba el premio o regalo que se hacía al mensajero que traía una buena 
noticia y también podía significar la buena noticia misma. Cuando en el 
siglo 1 de nuestra era comenzó a rendirse culto divino a los emperadores 
romanos se hablaba de los evangelios relacionados con ellos. Así, en la 
inscripción de Priene (9 a. e. v.) hallada en Asia Menor aparece Augusto 
como el salvador que trae la paz, decretándose que sea la fecha de su na- 
cimiento, comienzo del evangelio, la que señale el inicio del año. 


16.- En 1707, cuando un erudito de la Oxford llamado John Mill publicó 
una edición del Nuevo Testamento Griego que contenía un aparato crítico 
sistemáticamente detallado, basándose en el cotejo de unos cien manus- 
critos, tanto de los textos en griego más antiguos conocidos en aquella 
época, como de los escritos de los Padres de la Iglesia, detectó 30.000 
variaciones que él consideró significativas. Treinta mil lugares donde los 
testimonios disponibles para el texto del Nuevo Testamento difieren uno 
de otro. 


17. - La peculiaridad de toda esta literatura extracanónica fue una combi- 
nación de descripciones de los milagros más fantásticos (a menudo aso- 
ciados con tradiciones populares), superando los milagros descritos en 
el Nuevo Testamento. Sin embargo, si se lee cuidadosamente el contenido 
de los apócrifos, se puede apreciar que, a diferencia de la mayoría de 
obras paganas de un género similar, por ejemplo la novela alejandrina 
(Albrech, 1999:1103), las descripciones de milagros y las representacio- 
nes de héroes persiguen un solo objetivo, mostrar el triunfo de la fe cris- 
tlana no en un futuro lejano, sino en ese mismo presente. 


IX 


LA CONSTRUCCIÓN DE UNA TORRE 


Calixto sin duda tuvo conocimiento de una obra muy esti- 
mada por el cristianismo romano de la segunda mitad del siglo Il, 
titulada El Pastor y escrita por un tal Hermas, hermano de Pio que 
había sido Papa del 140 al 154. Si lo que afirma Hermas sobre su 
condición de esclavo y liberto fuera cierto, podríamos pensar que 
Pio también fue esclavo de nacimiento y el primero con esa con- 
dición social en ser considerado Papa antes de que lo fuera Calixto. 


En la obra de Hermas el autor tiene una visión en la que se 
le aparece una anciana que conforme pasa el tiempo se va rejuve- 
neciendo. En el sueño, un joven hermosísimo, le pregunta a Her- 
mas por la identidad de esa anciana. Hermas cree que es la Sibila, 
pero el joven le dice que se equivoca: 


— «¿Quién es pues? 


— La Iglesia, me contestó. 
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— ¿Por qué entonces se me apareció vieja? 


— Porque fue creada antes que todas las cosas. Por eso apa 
rece vieja y por causa de ella fue ordenado el mundo» (El 
Pastor, 4, 1). 


La metáfora que utiliza Hermas para explicar esto es la de 
una torre en construcción como símbolo de la Iglesia. A medida 
que se va levantando la Iglesia, la anciana se vuelve más joven, re- 
gocijándose en el celo de los creyentes. Cuando se complete la obra 
se producirá la Segunda Venida del Cristo triunfante. Hermas daba 
así contestación a la pregunta que seguía preocupando a muchos 
cristianos sobre cuándo se produciría la llegada del Reino. Mientras 
se estuviese construyendo la Iglesia, los pecadores tendrían la opor- 
tunidad de salvarse si se arrepentían. Solo los apóstatas y los here- 
jes quedarían descartados. A lo largo de la obra Hermas conmina 
al arrepentimiento y llama a la unidad de la Iglesia, un tema acu- 
ciante en la época en la que fue escrito El Pastor. Para garantizar 
la unidad, parecía necesario contar con personas autorizadas al 
frente de las comunidades que se hicieran cargo de toda su organi- 
zación. No obstante, la ideología de esta obra en su conjunto refleja 
las tendencias democráticas que todavía subsistían en el cristia- 
nismo del siglo II. Hermas condena las locuras de los ricos, desea 
la unidad y defiende la organización, pero recela del autoritarismo 
y no contempla el episcopado como la más alta jerarquía eclesiás- 
tica. Así mismo, menciona a los diáconos que desempeñaron mal 
su ministerio, saqueando a las viudas y huérfanos en provecho pro- 


pio. 


Sin embargo, en un principio, en el origen de eso que se 
llamaba cristianismo, no había Iglesia tal y como la entendemos, 
ya que la llegada del Reino era inminente y cada comunidad se do- 
taban de una organización propia. Fue la Iglesia convertida ya en 
institución centralizada la que quiso que sus orígenes se remontaran 
a la misma figura de Jesús, algo que desde el análisis histórico re- 
sulta insostenible. 


La primera mención, en textos cristianos que han llegado 
hasta nosotros, del término «iglesia», ExxkAnoía en griego, es tam- 
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bién obra de Pablo de Tarso. Será en las epístolas paulinas donde 
por primera vez quede registrada esa palabra como vinculada a los 
seguidores de la nueva religión; y el sentido que en ellas tiene no 
es, ni mucho menos, el que terminará adquiriendo. 


La palabra ekklesia en las ciudades griegas hacía referencia 
a la «asamblea popular», que era teóricamente la principal institu- 
ción en el gobierno de la polis. No era un término religioso, sino 
sobre todo político y suponía la reunión de todos los ciudadanos 
de esa comunidad. En este sentido la utiliza Pablo para dirigirse a 
las diferentes comunidades de cristianos a las que remitía sus car- 
tas. Por tanto, en el origen, estamos lejos de la unidad institucional 
que acabara adquiriendo la palabra «iglesia». La pluralidad de 
«iglesias» o comunidades existentes en los comienzos del cristia- 
nismo queda reflejada también en uno de los textos más antiguos 
de este tipo de literatura: el libro de la Revelación o Apocalipsis 
de Juan, que en su comienzo menciona como destinatarias de ese 
escrito a las siete ekklesiai de Asia Menor. 


Esas comunidades cristianas, que se relacionaban entre sí 
a través de la correspondencia epistolar, se podían sentir más o 
menos unidas por sus creencias, aunque hasta esta suposición — 
en época tan temprana en la que aún se estaba definiendo el 
dogma— resulta asaz aventurada. Así, en el Apocalipsis de Juan 
(Q, 20), refiriéndose a la ekklesia de Tiatira, el autor ataca a una 
profetisa de la comunidad a la que llama Jezabel, posiblemente 
usando este nombre como imagen ya que es el nombre de una «ra- 
mera» mencionada repetidamente en el Antiguo Testamento (1 y 2 
Reyes). Así mismo, en una carta dirigida a los cristianos corintios, 
y atribuida a Clemente, cabeza de los cristianos romanos a finales 
del siglo 1 según la tradición, se habla de un conflicto importante 
dentro de la comunidad de Corinto. Por tanto, faltaba mucho hasta 
lograr la unidad organizativa e institucional que acabará adqui- 
riendo la Iglesia tal y como hoy la concebimos. 


El movimiento que eventualmente se convertiría en la Igle- 
sia cristiana en sus múltiples variedades exhibió diversas formas 
desde sus comienzos. La mayoría de esos primeros desarrollos los 
desconocemos, pero más o menos podemos decir que el movi- 
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miento comenzó como una secta judía y muy pronto se transformó 
en un culto greco-romano de naturaleza singular. Griego en las su- 
tilezas filosófico-metafísicas, romano en el centralismo y legalismo 
institucional. Pero la evolución no fue unilineal. Algunas corrien- 
tes, probablemente más de las que conocemos, fueron reprimidas 
por grupos rivales. Por eso sólo podemos juntar imágenes frag- 
mentarias: la congregación en el Jerusalén de los comienzos; las 
comunidades que se reunían en las casas de ciudadanos en Roma 
y en la parte este del Imperio; o las formas de adoración y rituales 
que practicaban, así como otras dimensiones de una subcultura 
cristiana entonces emergente. 


Durante los siglos 1 y Il, lo único que podemos asegurar es 
que en los pequeños grupos de cristianos que habían surgido en di- 
ferentes lugares se estaba llevando a cabo un proceso complejo de 
configuración de la doctrina, el nacimiento de una incipiente ins- 
titucionalización y la creación de un ritual propiamente cristiano. 


¿Cuál fue la organización de esos primeros grupos que sur- 
gleron entre la población mixta de las ciudades y cómo vivieron 
en un mundo que pretendía no reconocer como propio aunque in- 
tentaban convivir con él? Lo cierto es que poseemos muy pocos 
datos fiables para responder a estas preguntas. Las principales 
fuentes por las cuales uno puede entrever la organización, compo- 
sición, vida interna de los grupos, y sus relaciones con las autori- 
dades son: las Epístolas atribuidas a Pablo”, los Hechos de los 
Apóstoles, las epístolas incluidas en el Nuevo Testamento bajo el 
nombre de los discípulos de Jesús o bajo otros nombres, los pri- 
meros tres capítulos del Apocalipsis de Juan (creados según la tra- 
dición de la Iglesia, a finales del siglo I) y algunos escritos 
extracanónicos, como: la carta de Clemente el romano, las cartas 
de Ignacio de Antioquía, el ya mencionado Pastor de Hermas o la 
Didaché siriaca. 


En los Hechos de los Apóstoles nos encontramos con la 
descripción de la comunidad de Jerusalén tras la muerte de Jesús, 
pero este relato, donde abundan las exageraciones sobre el número 
de sus componentes o los muchos milagros realizados por los após- 
toles, no se corresponde a la situación real en Jerusalén a mediados 
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del siglo primero. El relato está diseñado para aleccionar a los cre- 
yentes al mostrarles la comunidad perfecta, donde no había nece- 
sidades, donde los discípulos de Jesús repetían los milagros 
realizados por su maestro, donde todos estaban unidos y vivían con 
sencillez y alegría. Cuando se abordan comunidades de otras pro- 
vincias del este, los comentarios dispersos en el mismo libro de los 
Hechos y en las Epístolas pintan un cuadro muy diferente. 


La austeridad cotidiana de estas primeras comunidades se 
hace evidente en los textos. Como ya hemos dicho, una caracterís- 
tica importante de la predicación cristiana fue el atractivo que podía 
ejercer principalmente para las clases más bajas. Podemos presu- 
poner por tanto que la mayoría de las comunidades cristianas en 
las ciudades de las provincias orientales eran pobres. El autor del 
Apocalipsis escribe a la comunidad cristiana en Esmirna dicién- 
dole: «Conozco tus obras, tu dolor y tu pobreza» (2, 9). Pablo en 
la Epístola a los Gálatas (2, 9-10) dice que al predicar entre los 
gentiles, no olvidaría a los «pobres», y en la Primera Epístola a los 
Corintios (16, 3) declara explícitamente que las limosnas recolec- 
tadas por los cristianos corintios serían transferidas a Jerusalén. 


Por esto, uno de las cuestiones importantes a la que se pudo 
enfrentar la organización y la vida interior de estas primeras ekkle- 
siai debió ser la posibilidad de comunistizar los bienes en ellas. La 
socialización de los bienes de estos primeros cristianos se basa en 
la descripción de la comunidad de Jerusalén que aparece en los He- 
chos de los Apóstoles. Pero el relato que se nos hace sobre este as- 
pecto concreto (4, 32-5) está inspirado en el Deuteronomio. De ahí 
que se describa una especie de comunidad idílica en la que todos 
los creyentes estaban juntos y tenían todo en común ya que habían 
vendido sus propiedades y «se repartía a cada uno según su nece- 
sidad». 


Esta descripción, hecha cuando Jerusalén ya había sido des- 
truida*, es claramente edificante y perseguía el propósito de que 
esa primera comunidad sirviera de modelo para otras. Pero la irre- 
alidad del relato se hace patente si lo comparamos con lo que se 
dice en otros pasajes del mismo texto, así como en las epístolas de 
Pablo, sobre la situación de los pobres, o sobre las disputas en el 
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seno de estas comunidades. Ni siquiera queda muy claro a partir 
de la descripción de la comunidad de Jerusalén si sus miembros 
enajenaron todas sus propiedades, ya que también se nos habla de 
que: «partiendo el pan en las casas, comían con alegría y sencillez 
de corazón», de lo que podríamos deducir que el hogar de cada fa- 
milia no entró en la venta de los bienes. 


La historia de Ananías y Safira, que también aparece en este 
libro, nos ayuda a comprender mejor el tema de la pretendida «so- 
cialización». Este matrimonio de cristianos vendió sus tierras pero 
ocultó a los apóstoles parte de la cantidad recibida, diciendo que 
las habían vendido por menos. Por esto los esposos sufrieron un 
terrible castigo ya que tras mentir cayeron sin vida. Sin embargo, 
el texto nos aclara, que el castigo, no se debió a que no hubieran 
entregado todo el dinero, sino por haber mentido a Dios (He 5, 4). 
A juzgar por estas palabras, las aportaciones en las comunidades 
cristianas debieron ser voluntarias, pero desde el punto de vista del 
autor de esta historia, el cristiano ejemplar tenía que renunciar a la 
propiedad. 


La realidad debió limitarse a constituir un fondo común con 
las entregas que cada uno pudiera hacer para atender a los más ne- 
cesitados y otros gastos comunitarios. Estas contribuciones no sig- 
nificaban en absoluto que las personas enajenaran todas sus 
propiedades. Lidia de Tiatira, por ejemplo, invitó a Pablo y sus 
compañeros a su casa (He 16, 14-15) y les proporcionó hospitali- 
dad, así como Aquila y Priscila, judíos convertidos que poseían 
una casa en Roma y otra en Efeso; ambas lo suficientemente am- 
plias para acoger en ellas a la comunidad local, pero en ninguna 
parte hay indicios de que fueran a vender sus viviendas (Ro 16, 5 
y 1 Cor 16, 19). Sin embargo se nos dice que Pablo aconsejó a los 
cristianos corintios que siguiendo el ejemplo de los de Galacia: 
«Cada primer día de la semana, cada uno de vosotros reserve en 
su casa lo que haya podido ahorrar, de modo que no se hagan las 
colectas cuando llegue yo» (16, 2). 


Después de todo, la predicación cristiana, con todos los ata- 
ques iniciales contra la riqueza, no tenía un carácter social clara- 
mente expresado. Ya en el siglo II el mensaje esencial se centraba 


La construcción de una torre 351 


de modo fundamental en las relaciones personales entre hombre y 
hombre, y entre el hombre y Dios. Aunque los cristianos apelaban 
a los mendigos, huérfanos, viudas, lisiados, pecadores, prostitutas, 
—es decir, todos los que estaban fuera de los vínculos sociales ad- 
mitidos— aquellos que, según las ideas antiguas, estaban en una 
posición marginal, su prédica estaba dirigida a los individuos y no 
a los sujetos sociales. Por otra parte ayudar a los pobres no signi- 
ficaba que los pobres pudieran vivir a expensas de la comunidad 
cristiana. Los mensajes de Pablo a los tesalonicenses no enfatizaron 
accidentalmente la necesidad de trabajar, como se desprende de su 
Segunda Epístola a esta comunidad. «Nos hemos enterado de que 
hay entre vosotros algunos que viven desordenadamente, sin tra- 
bajar nada, pero metiéndose en todo» (2 Tes 3, 11). Los llamamien- 
tos al trabajo aparecen en varias epístolas de Pablo: «Quien no 
quiera trabajar, que no coma» (2 Tes 3,10). Así, las comunidades 
cristianas lucharon contra la psicología parasitaria, que se había 
desarrollado entre los desclasados en las ciudades antiguas. 


Las contribuciones de los cristianos se utilizaron principal- 
mente para ayudar a los miembros de la comunidad que estaban 
enfermos, fueran encarcelados y también para organizar enterra- 
mientos. Los cristianos, procuraban prestar ayuda a cada uno de 
sus compañeros, quienquiera que fuese si lo necesitaba. Posterior- 
mente, la caridad se convirtió en una justificación para la existencia 
de riqueza, pero al principio, la ayuda mutua obligatoria reunió a 
los cristianos y atrajo a los necesitados. 


Sabemos que los cristianos no ocultaron su compromiso 
con la nueva fe: el trabajo misionero activo, predicar la «buena 
nueva» a la mayor cantidad posible de personas, fue un rasgo 
inherente al cristianismo temprano. Los cristianos no se escon- 
dían aunque procuraban la discreción. Hablando sobre Pere- 
grino, personaje que fue cristiano en algún momento y que 
había sido encarcelado, Luciano de Samosata nos dice: «tan 
pronto como estuvo preso, los cristianos consideraron esto una 
desgracia y movieron todos sus recursos para conseguir su li- 
bertad... desde el amanecer se podía ver junto a la cárcel espe- 
rando grupos de ancianos, viudas y huérfanos y, hasta los 
jerarcas cristianos dormían con él en la cárcel después de so- 
bornar a los guardianes» (Muerte de Peregrino, 12). 
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Según los relatos reflejados en las obras antes mencionadas, 
los primeros adeptos comenzaron como en Palestina predicando 
en las sinagogas. En los Hechos de los Apóstoles, se dice que en 
Corinto el «jefe de la sinagoga», es decir, el hombre que dirigía las 
reuniones de oración, se convirtió en cristiano. En Antioquía, en 
Pisidia, la región más profunda de Asia Menor, donde predicaban 
Pablo y Bernabé, los gentiles se convirtieron después de su dis- 
curso, mientras que los judíos ortodoxos convencieron a las auto- 
ridades para que los expulsaran de la ciudad (13, 14-50). Algunos, 
especialmente Pablo y sus seguidores, pronto centraron su labor 
en los no judíos y en las ciudades. La experiencia de Pablo y Ber- 
nabé, cuando fueron confundidos con dioses vivos en un medio 
campesino, no fue tanto hostilidad por parte de la población rural 
como incomprensión de las enseñanzas que impartían. Esto pro- 
bablemente explica el hecho de que en los inicios hubiera pocas 
comunidades cristianas en el campo.* 


Los «apóstoles» —no solo los doce evangélicos— eran pre- 
dicadores errantes que difundían las enseñanzas de Jesús como lo 
hacía Pablo, que nunca figuró entre los doce. La palabra apóstol 
en griego significa «mensajero», «embajador» y los cristianos la 
usaban en el sentido de «mensajero de Dios». Por su parte, los pro- 
fetas hablaban como inspirados por la divinidad, revelando a los 
creyentes visiones que habían tenido, en muchos casos, sobre el 
inminente fin del mundo y la llegada del Reino. 


Los profetas jugaron un papel muy importante en las ek- 
klesiai primitivas, ya que los cristianos creían que estaban poseídos 
por la gracia de Dios, y que el Espíritu Santo hablaba por su boca, 
por lo que la comunión con ellos se consideraba sagrada. Cada co- 
munidad tenía sus propios profetas y tanto hombres como mujeres 
profetizaban. Pero también había profetas errantes que iban de co- 
munidad en comunidad. La Didaché* nos informa de cómo se podía 
distinguir a un profeta de Dios de un falso profeta. 


Los falsos predicadores eran reconocidos por su compor- 
tamiento: un apóstol errante o un profeta no debía permanecer en 
la comunidad más de dos días; al marcharse, se le debía proveer 
de alimentos para el camino, pero si pedía dinero, era un falso pro- 
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feta. Si durante su estancia organizaba una comida para los pobres 
y no comía de ella, entonces era un verdadero profeta; si comía, 
no era un enviado del Señor. Estas reglas ingenuas reflejan la abun- 
dancia de predicadores errantes, algunos de los cuales buscaban 
vivir a costa de estas comunidades.'* Junto con los profetas errantes, 
había profetas que vivían permanentemente en la población donde 
había una comunidad cristiana. La Didaché permite al profeta ve- 
nido de fuera establecerse como un artesano pero precisa: «que tra- 
baje para comer; si no tuviese oficio ninguno, procurad según 
vuestra prudencia a que no quede entre vosotros ningún cristiano 
ocioso» (XII). Sin embargo, ya existían entonces «verdaderos 
maestros» que solo predicaban y profetizaban. Tales profetas vivían 
a costa de los creyentes: «Tomarás tus primicias de la era y el lagar, 
de los bueyes y de las cabras y se las darás a los profetas, porque 
ellos son vuestros sumos sacerdotes» (XII). 


En los textos del cristianismo primitivo apenas se advierten 
indicios de organización institucional. Los apóstoles y profetas que 
intervenían en las comunidades eran esos predicadores ambulantes. 
Hasta comienzos del siglo II, la dirección de las comunidades co- 
rrespondió a esos personajes carismáticos que ejercían el magiste- 
rio espiritual pero no tenían ningún «cargo oficial». 


Pablo no sólo nos habla de apóstoles y profetas. En la Pri- 
mera Epístola a los Corintios, dice que los cristianos poseen dife- 
rentes dones de Dios y deben actuar de acuerdo con ellos. Algunos 
fueron ordenados «primeramente como apóstoles; en segundo 
lugar como profetas; en tercer lugar como maestros...» (12, 28). 
Para Pablo ninguna de estas personas ocupa el primer plano, todas 
son necesarias, como lo son todos los miembros para el cuerpo. 
Pero al mismo tiempo también se necesitaban personas para arti- 
cular la vida cotidiana en el seno de cada comunidad: recolectar 
contribuciones, distribuir las ayudas, preparar refugio para los per- 
seguidos, visitar a los enfermos y prisioneros. Inicialmente, parece 
ser, que en algunas se eligieron presbíteros o ancianos para regular 
la cotidianidad de esta vida comunitaria. 


La figura de los ancianos estaba muy arraigada en todas las 
organizaciones de la antigijedad; por eso no es de extrañar que apa- 


354 Cristianismo temprano y esclavitud 


rezcan ancianos (presbíteros) en las ekklesiai cristianas, aunque no 
los encontramos en todas. Según los Hechos de los Apóstoles, 
había apóstoles y presbíteros en la comunidad de Jerusalén, pero 
probablemente esta figura pudo servir a su redactor como modelo, 
así como otros aspectos de esa idealización, ya que tal comunidad 
no existía en el momento en que fue redactado el libro de los He- 
chos. 


Las funciones de los presbíteros parece ser que eran mera- 
mente organizativas y económicas. Eran elegidos por la comunidad 
y, teóricamente, designados para el cargo por los apóstoles, en una 
primitiva «ordenación», —concepto sobre el que volveremos más 
adelante—. En la Primera Epístola a Timoteo, que es esencialmente 
un conjunto de reglas para la vida interior de la comunidad, se in- 
dica que los ancianos designados deben recibir un honor especial; 
por eso la acusación contra un presbítero solo podía ser tenida en 
cuenta cuando fuera avalada por dos o tres testigos. 


En el Apocalipsis de Juan aún aparece otra figura. Al diri- 
girse a cada una de las siete ekklesiai de Asia Menor, Juan co- 
mienza con las palabras: «al ángel de la iglesia de Esmirna...» O 
«al ángel de la iglesia de Efeso...» El ángel en este caso sería solo 
el «mensajero» (tal es el significado literal de la palabra griega «an- 
gelos»), es decir, la persona que leía esos mensajes a los cristianos 
reunidos; pero no sabemos nada sobre la posición de tales «ánge- 
les» en la comunidad. 


Además de estos cargos, aparece otro de menor rango: los 
diáconos, entre los cuales podía haber mujeres. Los diáconos y dia- 
conisas servían en las comidas comunitarias y llevaban alimentos 
a los enfermos y a los que estaban encarcelados. 


En los inicios, los cristianos se llamaban a sí mismos her- 
manos y hermanas y la jerarquía de posiciones no quedaba clara- 
mente definida. Ejemplo de ello es el papel que inicialmente se les 
permitió ejercer a las mujeres. En el mundo antiguo la actitud de 
los hombres hacia las mujeres era claramente patriarcal. Las mu- 
jeres de clase alta se esforzaban por participar en la vida pública e 
influir en la política. Donaban dinero para la organización de fes- 
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tivales, trataban de penetrar en las redes sociales de los hombres e 
incluso crearon sus propias asociaciones, pero había pocas de esas 
mujeres, y sus aspiraciones se topaban con unas tradiciones mile- 
narias que les vedaban cualquier tipo de igualdad. Por el contrario, 
la literatura de esa época seguía difundiendo la idea de la mujer 
como vehículo del mal (Casanova/Larumbe, 2005). No es sorpren- 
dente que en tal entorno la predicación cristiana inicial encontrara 
una buena acogida entre las mujeres. En los Hechos de los Após- 
toles se nos dice que en Salónica muchas mujeres «desde el prin- 
cipio» se unieron a Pablo y su compañero Silas (17, 4); y en la 
ciudad de Beroe, junto con los hombres figuraban mujeres de 
«noble condición» (17, 12). El cristianismo en Roma encontró su 
audiencia predominantemente entre las mujeres (Octavius, 8, 4), 
como ocurrió en otros lugares. El número de mujeres cristianas en 
relación con los hombres aparentemente aumentaba en proporción 
a medida que se ascendía en la escala social. Pero las mujeres cris- 
tianas no solo eran meras seguidoras de la nueva religión, también 
eran activas en la predicación. En la Epístola a los Filipenses, Pablo 
cuenta con el apoyo dos mujeres: «Euvodia y Sintique que habían 
trabajado en el evangelio conmigo y con Clemente...» (Flp 4, 3). 
La asistente de Pablo fue la Diaconisa Tebas (Ro 1, 1-2) y ya sabe- 
mos que entre ellas había profetisas. Pero el deseo de las mujeres 
de participar activamente en las reuniones llevó a que Pablo, o sus 
imitadores y correctores, formularan reglas discriminatorias: las 
mujeres que oraban o profetizaban debían cubrirse la cabeza (1 
Cor 11, 5-6); y debían permanecer en silencio en estas reuniones 
sometidas a la opinión de sus esposos. (Ef'5, 22-24; 1 Cor 14, 34- 
33,1 Tm.2, 10), 


Las comunidades cristianas tenían viudas a su cargo y la 
Primera Epístola a Timoteo, atribuida a Pablo, se centra especial- 
mente en ellas. La epístola señala que debían ser escogidas por lo 
menos con 60 años de edad, entre las reconocidas por sus buenas 
acciones (5, 9-10). Sus funciones no están completamente claras; 
posteriormente este grupo no se desarrolló, pero el dato nos habla 
de la búsqueda de formas organizativas. 


Al ser expulsados por los fieles judíos de las sinagogas, los 
cristianos se tuvieron que reunir en casas particulares de correli- 
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glonarios. No era inusual que el dueño de una casa con cierta ri- 
queza se convirtiera en el patrón de uno de los clubes o gremios 
que florecieron tan abundantemente en el Imperio romano tem- 
prano. A veces, las asociaciones de culto con tal patrocinio incor- 
poraron gran parte de la familia extensa. Así la clave para el 
desarrollo del movimiento cristiano urbano descansó en el hogar 
privado, que desde Aristóteles (Pol. 1.2.1253b) articulaba la triple 
división de la vida familiar como las relaciones del jefe de familia, 
o paterfamilias, con la esposa, los hijos y los esclavos. 


En los Hechos de los Apóstoles, se nos dice que Pablo y 
sus compañeros «enseñaron» en la casa de Lidia (16, 40); se men- 
ciona así mismo la casa de María, la madre de Marcos (12, 12); 
pero también lo hicieron en otros lugares, por ejemplo, en la «es- 
cuela de Tiranno» en Éfeso (19, 9). La palabra «escuela» (griego 
oyo ) se usaba para designar las asociaciones de filósofos y su 
lugar de reunieron. En otras palabras, no había templos ni locales 
permanentes donde congregarse, por eso los cristianos lo hacían 
donde les era posible. 


Muy pronto denominaron a estas reuniones comunitarias 
con el nombre de ekklesiai, oponiendo así su asamblea de creyentes 
a la ekklesia terrenal. Los cristianos instaban a rechazar «la locura 
de este mundo» y vivir de acuerdo con nuevas leyes morales para 
ganar la inmortalidad, contraponiendo de este modo su asamblea 
a la ekklesia de la polis. El escritor Orígenes, a mediados del siglo 
II, explicitaba claramente esta contraposición: «Así, por ejemplo, 
la iglesia de Dios de Atenas, por tener decidida voluntad de agradar 
al Dios sumo, es mansa y tranquila; más la comunidad popular de 
los atenienses es levantisca y en modo alguno puede compararse a 
la iglesia de Dios allí establecida. Y lo mismo hay que decir de la 
iglesia de Dios de Corinto y la asamblea popular de los corintios; 
y, para poner otro ejemplo, de la iglesia de Dios de Alejandría y de 
la comunidad del pueblo de los alejandrinos» (Cont. Celso, IL, 30) 


Una de las aportaciones de los cristianos económicamente 
mejor situados de Roma debió ser la provisión de locales para las 
reuniones. La mayor parte de los cristianos romanos debían ser 
personas pobres que habitaban en chozas o cubículos en los subur- 
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bios de la capital, a las orillas del Tíber, y que podían dedicarse a 
la construcción, al acarreo de materiales, a la limpieza de calles, 
etc. Resultaba difícil para estos creyentes reunirse en algún espacio 
con capacidad para celebrar las comidas comunitarias, escuchar 
sermones o recitar las oraciones. Fueron pues hogares, o locales 
privados, los que se convirtieron en una especie de ekklesiai do- 
mésticas. Las casas, lógicamente, eran conocidas por el nombre 
del propietario. Cuando se legalizó el cristianismo, los cristianos 
conservaron la memoria de estos propietarios originales, a veces 
vinculándolos al martirio; sirviendo así sus nombres para designar 
algunas de los primeros edificios eclesiásticos: Santa Sabina, Santa 
Balbina, etc. 


En otro sentido, estos primeros grupos cristianos se pare- 
cían también a otros tipos de asociaciones voluntarias que eran tan 
comunes en las ciudades del Imperio romano: sociedades funera- 
rias, clubes de artesanos y profesionales, escuelas filosóficas, aso- 
ciaciones de culto y sindicatos de inmigrantes, especialmente los 
que se reunían, como lo hacían los cristianos, en hogares privados. 
Así la ekklesia inicial combinaba características de hogar familiar, 
de culto religioso, de asociación de ayuda mutua y de escuela filo- 
sófica, sin ser del todo ninguna de estas instituciones. 


En esas comunidades, se entonaban salmos, se pronuncia- 
ban sermones, se evocaban los «dichos de Jesús», se leían los men- 
sajes recibidos de otras ekklesiai y se realizaban comidas 
comunitarias. Inicialmente para estas comidas, la parte más impor- 
tante de la vida ritual, todos debían aportar lo que podían, pero el 
reparto debió causar en algunos casos conflictos, como lo refleja 
la Primera Epístola a los Corintios: «porque cada uno come pri- 
mero su propia cena, y mientras uno pasa hambre el otro se em- 
briaga» (11, 21-22). Esto era debido a la falta de una organización 
clara con responsables que administraran el colectivo con una au- 
toridad universalmente reconocida. Por otra parte, cuanto más pro- 
fetas y predicadores aparecían, más se diferenciaban sus sermones 
entre sí, y más desembocaban en disputas doctrinales. Pero las con- 
troversias relacionadas con el dogma no eran la única fuente de 
problemas. Los conflictos también podían estar relacionados con 
el mal comportamiento de un miembro de la comunidad (fornica- 
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dores, mentirosos, hombres viles, etc.). Pablo pidió que los con- 
flictos que pudieran surgir entre cristianos no los resolvieran jueces 
oficiales, sino que fueran resueltos en el seno de las ekklesiai. Esta 
actitud estaba asociada con la percepción que tenían los cristianos 
de las autoridades a las que se oponían, ya que formaban parte del 
mundo «pecaminoso». Todo esto evidenciaba la necesidad de re- 
glas firmes que establecieran los deberes de cada uno de los miem- 
bros en el seno de las reuniones. Si se quería mantener su cohesión 
y lograr una cierta «pureza» frente al mundo pagano, los cristianos 
tenían que crear una organización más claramente definida; nece- 
sitaban figuras de autoridad en las que confiar tanto en cuestiones 
de dogma como en la resolución de conflictos ordinarios. 


Estos primeros intentos de organización propiciaron el paso 
de comunidades «asamblearias» a otras jerarquizadas, donde algu- 
nos responsables fueron ya investidos de autoridad más allá del ca- 
risma que pudieran tener. Estos cargos se identificaron con los 
presbíteros u obispos, ya que ambos términos, durante mucho 
tiempo, fueron sinónimos en las funciones directivas. En los He- 
chos de los Apóstoles y en algunas epístolas atribuidas a Pablo, a 
los presbíteros también se les llama obispos, que atendiendo a su 
etimología griega, significa: supervisores. 


Las dos denominaciones, presbíteros u obispos aludían a la 
misma función y designaban las labores de «supervisión» y control. 
En los Hechos de los Apóstoles, se dice que Pablo reunió a los an- 
cianos de Efeso, pero en su discurso los llamó «obispos» (20, 17- 
29). En la Epístola a Tito ambos términos se refieren a las mismas 
personas. El autor del mensaje apela al destinatario, exigiéndole 
que «complete lo que no está terminado» y que ponga presbíteros 
en todas las ciudades; y luego enumera las cualidades que debe 
tener un presbítero: alguien irreprochable, padre de familia, con 
hijos convertidos, etc. No hay duda de que los presbíteros y los 
obispos eran las mismas personas, estos textos no señalan diferen- 
cias. Todavía a finales del siglo IV y principios del V son muchos 
los teólogos que defienden la plena igualdad de presbíteros y obis- 
pos (Epifanio, Pan. 75, 3, 3). Sin embargo, en las epístolas de Pablo 
consideradas como auténticas no aparecen ni presbíteros ni obis- 
pos, pero en las atribuidas a él y escritas por sus seguidores se en- 
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fatiza la necesidad de contar con un obispo. En la Primera Epístola 
a Timoteo, se dice explícitamente: «si uno aspira al episcopado, 
excelente función desea», y enumera las cualidades necesarias para 
el obispo que son las mismas que las de los presbíteros. Aunque 
Pablo y sus partidarios intentaron convencer a los creyentes de que 
el don del pastoreo era un don de Dios, en una enumeración con- 
creta de las cualidades que debía poseer el obispo o el presbítero, 
se hacía alusión también a una cierta posición social. Además de 
la pureza ya mencionada, el obispo debía proceder de una familia 
relativamente adinerada, que le permitiera dar testimonio de «regir 
bien su casa» y le posibilitara tener una buena reputación entre los 
paganos (3, 4-7). 


Así, al final del siglo 1 y comienzos del II, la autoridad de 
los ancianos u obispos se iba imponiendo gradualmente, y con- 
forme se vayan asentando estas figuras rectoras involucradas en la 
organización de la vida comunitaria ira retrocediendo la figura ca- 
rismática de los profetas. 


Un testimonio precioso para conocer este periodo de tran- 
sición entre el judeocristianismo y el triunfo del cristianismo pau- 
lino, en relación con la organización de las comunidades, es la 
Didaché, que en su tercera parte establece las reglas que gobiernan 
la vida interior de la comunidad que produjo ese texto. En ella de- 
bían de prevalecer las clases más bajas de la sociedad, ya que abun- 
dan los llamamientos al trabajo obligatorio y a la asistencia mutua, 
aunque se admite la esclavitud. El texto propone un trato condes- 
cendiente con los esclavos pero a estos les manda someterse a los 
amos «con temor y humildad, como si fueran la imagen de Dios» 
(IV). 


En la Didaché, se dan reglas para realizar los ritos cristianos 
más antiguos: el bautismo y la comida comunitaria, también se en- 
cuentra en ella la oración del Padre Nuestro y se mencionan otras 
que debían pronunciarse después de la comunión. Pero los profetas 
de la Didaché todavía pueden decir en las oraciones: «lo que les 
plazca». Los miembros de la comunidad se arrepentían de los pe- 
cados en reuniones conjuntas de la asamblea, que incluía a todos 
los creyentes de ese grupo. Era por tanto la comunidad reunida la 
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que poseía la gracia del perdón ante el arrepentimiento, no había 
personas específicas que tuvieran el derecho exclusivo de perdonar 
las faltas. 


Aunque el papel principal en esta comunidad aun lo des- 
empeñaban los apóstoles y profetas, en ella habían aparecido tam- 
bién obispos y diáconos: «Para el cargo de obispos y diáconos del 
Señor, elegiréis a hombres humildes, desinteresados, veraces y pro- 
bados, porque también hacen el oficio de profetas y doctores. No 
les menospreciéis, puesto que son vuestros dignatarios, juntamente 
con vuestros profetas y doctores» (Didaché, XV). La última frase 
es significativa: los obispos y diáconos tenían menos autoridad, 
pero es muy posible que ésta se viera aumentada al asumir las fun- 
ciones de los maestros, es decir, al convertirse en supervisores no 
solo en el ámbito organizativo y económico, sino también en ma- 
teria de doctrina. 


Por las mismas fechas, comienzos del siglo II, hablar de 
una única comunidad cristiana en Roma es imposible, pues cada 
conventículo de creyentes provenientes de las provincias orientales 
(sirios, frigios, griegos, alejandrinos, etc.) tenía sus prácticas y tra- 
diciones propias. Es cierto que los cristianos de Roma ya no sabían 
nada de profetas itinerantes, ahora la autoridad local que se impo- 
nía sobre los núcleos domésticos, recaía en guías o presbíteros «en- 
cargados de vigilar la asamblea, justificando su poder en su estatus 


económico, en su solvencia y en su capacidad de ejercer de bene- 
factores de la asamblea» (Spléndido, 2013:68). 


Alo largo del siglo Il, entre los ancianos-presbíteros, se fue 
destacando uno con mayor rango. Es posible que esta figura tuviera 
su origen en una cuestión meramente litúrgica y funcional. Así, un 
presbítero elegido por sus iguales sería el encargado de presidir el 
rito de la comunión, ordenaría a los nuevos presbíteros y a los diá- 
conos, y representaría a su comunidad en las relaciones con otras. 
Pero sobre todo, este presbítero mayor u obispo sería el que podía 
poner a disposición de la comunidad unos recursos que le permiti- 
rían adquirir un ascendente sobre la mayoría de los hogares parti- 
culares, ejerciendo de ese modo un papel principal en las redes de 
beneficencia. Sería además, el anfitrión de las reuniones, que se 
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celebrarían en su casa o en locales de su propiedad. Este tipo de 
patronazgo no tenía, necesariamente, que recaer en una persona 
ilustrada o experta en las Escrituras. Así púes, el término obispo 
bien podía aplicarse a individuos con cierto poder económico e in- 
fluencia, quienes, no obstante, estaban lejos de ejercer un control 
total sobre todos los fieles. 


Esta preeminencia basada en el patronazgo económico y en 
funciones rituales necesitaba una justificación espiritual, y es en la 
primera epístola de Clemente donde encontramos el embrión de 
esa justificación a través de la teoría de la «sucesión apostólica». 


Clemente, considerado por la Iglesia triunfante el tercer 
Papa, escribió, hacia finales del siglo L, una carta a la comunidad 
de Corinto a raíz de un grave conflicto interno que la tenía dividida, 
no por cuestiones doctrinales, sino por un tema de liderazgo y 
poder. Clemente, por su posición en la ekklesia de la capital del 
Imperio, se sintió autorizado para intervenir en la disputa corintia 
remitiendo una carta en la que tomaba partido y se posicionaba al 
lado de una de las partes. Parece ser que varios presbíteros habían 
sido destituidos de su cargo sin que, a juicio de Clemente, hubiera 
una justificación moral o doctrinal. La revuelta que culminó con 
el desplazamiento de estos presbíteros parece que estuvo promo- 
vida por sectores económicamente pudientes de la asamblea corin- 
tia que abogaban por una mayor participación en puestos de poder 
(Clem 1,1; 3,1-2, 4; 14,1; 16,1; 41,1). 


Clemente —que no dejaba de ser un presbítero romano 
más— sentenció que ellos, los presbíteros, ejercían su cargo en vir- 
tud de una selección u ordenamiento por parte de sus predecesores. 
Esto suponía un primer paso en la configuración teórica de la «su- 
cesión apostólica», según la cual fueron los apóstoles los que de- 
signaron en su día, como sus sucesores, a aquellos que debía dirigir 
las comunidades, y nadie podía cuestionarlos. Esta teoría se originó 
en Asia Menor, y encontramos evidencia de esto en la leyenda de 
Policarpo, que según Ireneo fue nombrado obispo de Esmirna «por 
Juan y otros presbíteros que habían conocido al Señor»; y lo mismo 
se dice de Papías, obispo de Hierápolis, en Frigia. 
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Una aportación importante en este proceso la hizo Ignacio 
de Antioquía. Ignacio, obispo de Antioquia de Siria se convierte 
en una fuente fundamental para conocer la formación del poder 
episcopal. Ignacio, según la tradición de la Iglesia, fue condenado 
en tiempos del emperador Trajano y enviado a Roma encadenado 
para convertirse en pasto de las fieras en el anfiteatro. Durante el 
camino a la capital del Imperio a través de Asia Menor, grupos de 
cristianos se entrevistaron con él. El asistente que lo acompañaba 
a modo de secretario escribió toda una serie de epístolas dictadas 
por Ignacio y dirigidas a varias comunidades cristianas, y de modo 
particular a Policarpo el obispo de Esmirna. Parece ser que el trato 
que se daba a algunos condenados políticos en aquel tiempo era 
más liviano que el que hubieran recibido en la actualidad. 


Ignacio escribió siete cartas en total que tuvieron una am- 
plia difusión entre las comunidades cristianas. Resulta difícil ase- 
gurar si todas fueron obra de Ignacio, pero lo importante es que la 
tradición las consagró como auténticas. El mensaje fundamental 
de estas cartas persigue reafirmar la autoridad del obispo sobre la 
comunidad, reflejando así la situación de principios del siglo ll en 
las comunidades cristianas de Asia Menor, cuando el poder de al- 
gunos obispos se iba imponiendo gradualmente en medio —pode- 
mos deducir— de polémicas enconadas. Ignacio afirma que la 
autoridad de los obispos se remontaba a los apóstoles que fueron 
los que les transmitieron la gracia del liderazgo. Ignacio llama a 
seguir al obispo con la misma obediencia con la que Jesucristo si- 
guió al Padre. 


Para Ignacio presidir el rito eucarístico o comida comuni- 
taria, debía estar reservado al obispo, o a la persona designada por 
él, ya que consideraba que de las tareas que incumbían a alguien 
que aspirara al monoepiscopado la fundamental era convertirse en 
el único anfitrión de las reuniones comunitarias. En esas reuniones 
debía proveer los alimentos eucarísticos y concentrar a los asisti- 
dos, ya fueran viudas, huérfanos, o pobres, presentándose el obispo 
como un patrono benefactor. 


En la Epístola a los filadelfios, Ignacio da una justificación 
teológica de la autoridad de los obispos: «La ekklesia es regocijo 
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eterno y permanente, mayormente cuando es una sola cosa con su 
obispo, con los presbíteros que le rodean y con los diáconos que 
fueron constituidos según el sentir de Jesucristo, y a los que El, 
conforme a su voluntad, afianzó en firmeza por su Santo Espíritu». 
En el mensaje a los magnesios, Ignacio incluso llama a Jesús «el 
obispo de la humanidad». Por lo tanto, la única iglesia verdadera 
será la que esté regida por un único obispo, a quien obedecerá el 
resto de la comunidad. Los creyentes, como se indica en la carta a 
los cristianos de Filadelfia, deben seguir al obispo como las ovejas 
siguen a su pastor. De acuerdo con su doctrina, la verdadera unidad 
comunitaria solo la podía lograr quien tuviera la capacidad material 
para ello aunque careciera de habilidad retórica y de carisma (Ef 
4,1. Tra 12, 2; Esm 8,1.) 


El autor de estas epístolas abogaba ya por lo que se acabará 
conociendo como el episcopado monárquico. Pero también queda 
claro en las cartas de Ignacio que este principio teórico no era ad- 
mitido en todas partes. El mismo Ignacio menciona a los cristianos 
que reconocen verbalmente al obispo y hacen todo sin contar con 
él. Grupos de presbíteros influyentes continuaban liderando las co- 
munidades en distintas provincias y posiblemente también en 
Roma, ya que en la carta dirigida a los cristianos romanos Ignacio 
no menciona a los obispos, por eso se puede suponer que a princi- 
pios del siglo II a la cabeza de los cristianos romanos no había to- 
davía un obispo con autoridad suficiente, sino un grupo de líderes 
influyentes. 


Los obispos tampoco son mencionados en la Epístola que 
Policarpo dirigió a los cristianos de la ciudad de Filipos. La comu- 
nidad filipina, a juzgar por esta carta, todavía estaba gobernada por 
los ancianos. En Alejandría existían obispos, pero hasta el siglo III, 
fueron ordenados no por otro obispo, sino por los presbíteros. Aun- 
que parece evidente que se había iniciado un proceso que llevaría 
a lo largo de los siglos II y Ill a que la figura del obispo fuera ha- 
ciéndose con el liderazgo en la mayoría de las comunidades cris- 
tianas. El líder episcopal único que idealizaba Ignacio estaba 
todavía lejos de la realidad y carecían aún de un poder efectivo, 
pero el modelo de lo que acabaría siendo ya estaba apuntado. 
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Podemos suponer que en las cartas ignacianas se argumenta 
la justificación del episcopado monárquico como solución a una 
crisis comunitaria cada vez más evidente en el mundo oriental. Las 
razones de que el poder estuviese en disputa eran tanto externas: 
líderes itinerantes con fuerte atractivo carismático, predicadores de 
otras corrientes... como internas: rivales locales poderosos que po- 
dían atraerse a los creyentes a su red asistencial. Ignacio, desde su 
óptica siria, percibió fracturas en las asambleas que, a la larga, po- 
dían amenazar la pervivencia de la nueva religión, por eso proponía 
una figura de poder para hacer del cristianismo una asociación je- 
rárquica y controlada. 


Va a ser en este proceso de jerarquización cuando se pro- 
duzca la mutación conceptual del término ekklesia. La necesidad 
de unidad, por un lado, y la difusión del cristianismo, por el otro, 
alumbro la convicción entre los creyentes de que a pesar de las dis- 
cordias y desordenes, la unión de todos los cristianos en general 
contaba con la protección del Espíritu Santo. Esto posibilitó que 
se produjese una abstracción del concepto de ekklesia. La ekklesia 
dejó de aludir sólo a una comunidad específica de cristianos en una 
ciudad determinada, como había sucedido durante décadas, y pasó 
a ser un término que designaba a una comunidad ecuménica, mís- 
ticamente conectada a la deidad. Es en las cartas de Ignacio de An- 
tioquía, cuando se usó por primera vez la expresión: iglesia 
«católica». La percepción de la Iglesia como un concepto abstracto, 
previo a las personas que la conformaban, ya estaba apuntada en 
la epístola a los Efesios (5, 25-27). En esta epístola, de autoría du- 
dosa que se atribuye a Pablo, ya se concebía a la Iglesia como la 
asamblea de los creyentes de todos los tiempos y pueblos. 


La preeminencia atemporal de la idea de Iglesia fue la pre- 
misa ideológica bajo la cual se formó el poder del clero, el aparato 
institucional para guiar a las comunidades cristianas, que termina- 
ron por asimilar el nuevo concepto de Iglesia con el clero mismo, 
que vio así aumentado su número y su autoridad. 


En una carta del año 251 del obispo romano Cornelio es- 
crita a su colega Fabio de Antioquía, apunta que en la comunidad 
de la metrópoli había «cuarenta y seis presbíteros, siete diáconos, 
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siete subdiáconos, cuarenta y dos acólitos, cincuenta y dos entre 
exorcistas, lectores y ostiarios» (HE VI, 43, 11). 


Eran los clérigos los que lidiaban con asuntos cotidianos 
relacionados con el comportamiento de los creyentes, con la reso- 
lución de las disputas teóricas y prácticas, con la conducción de ri- 
tuales, especialmente con el rito de la comunión. Los clérigos 
(obispos, presbíteros y diáconos) fueron inicialmente elegidos, pero 
se instituyó para ellos un rito de consagración que llevaban a cabo 
otros obispos y presbíteros (ordenación). La ordenación, una vez 
recibida, parecía transmitir la gracia de los apóstoles a una nueva 
generación de líderes en las comunidades cristianas. 


Treneo de Lyon es de los primeros en distinguir al clero de 
los laicos. Ireneo menciona, en efecto, el ordo de los presbíteros 
(4dv. haer. TV, 26, 3,4), y pocos años después el alejandrino Cle- 
mente, en su obra ¿Qué rico se salva?, se sirve del término griego 
kleros para designar a los responsables del culto. Pero es Tertuliano 
quien a comienzos del siglo III, hace la más clara separación entre 
ambos grupos, al llamar a uno ordo ecclesiasticus o bien ordo sa- 
cerdotalis y al otro plebs o laici (Exhortación a la castidad, 7, 3; 
Prescripciones, 41, 8). Entre los laicos también existía una jerar- 
quía: los fieles (laicos de pleno derecho) y los catecúmenos que se 
preparaban para el bautismo, y que no tenían tales derechos en la 
vida interior de la Iglesia, por ejemplo, no podían estar presentes 
en el acto de comunión. 


El escrito conocido como Tradición Apostólica (7-13) dis- 
tinguirá también entre el alto clero y el bajo clero según el tipo de 
ordenación. El estamento alto estaba compuesto por el obispo, los 
presbíteros y los diáconos. Los presbíteros eran consagrados por 
el obispo y por los otros presbíteros, el diácono sólo por el obispo. 
Este texto contempla otros cargos del «bajo clero», como eran los 
«legos», las viudas, las vírgenes, y los subdiáconos. A los titulares 
de estos cargos «no se les imponían las manos»” y estaban clara- 
mente separados del «alto clero». En el siglo Ill no sólo se conso- 
lidó el papel directivo de obispo, sino que se conformó un auténtico 
cursus ecclesiasticus, seguido por sacerdotes, a imagen del cursus 
honorum de los magistrados del Imperio. 
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El siguiente paso en el desarrollo del concepto místico de 
Iglesia fue la idea de su infalibilidad: los cristianos individuales 
podían estar equivocados, la Iglesia, que había precedido a todo, 
no podía equivocarse. Esta teoría fue promovida por Tertuliano, 
quien la avaló argumentando que la Iglesia había recibido de Cristo 
el Espíritu Santo que había movido a los apóstoles a fundar las pri- 
meras comunidades cristianas. Así fue como surgieron leyendas 
sobre estas fundaciones atribuyéndoselas directamente a algún dis- 
cípulo de Jesús. En las más importantes comunidades se confec- 
cionaron listas de dirigentes que se remontaban a los primeros 
seguidores del Cristo resucitado, y Roma, como es lógico deducir 
al ser capital del Imperio, será el caso más significativo. Ireneo, 
obispo de Lyon, en su libro Contra las herejías, afirmaba ya que 
la fundación de la comunidad cristiana de Roma se debía nada 
menos que a Pedro y Pablo. Así, comenzó a crearse una nueva tra- 
dición, mucho más magnifica y solemne, que orillaba la realidad 
sobre los primeros predicadores cristianos y el origen real de esas 
comunidades. 


Como ya hemos dicho, la ascensión del episcopado fue pre- 
cedida por la posición especial de un presbítero principal, que más 
tarde sería identificado como el obispo. La primacía económica de 
estos personajes fue determinante, y el grueso de los cristianos 
apoyó a los obispos que personificaban la unidad. La unidad solo 
se podía lograr bajo una sola fe, una Iglesia y un orden. Este orden, 
de acuerdo con el concepto místico de la Iglesia, debía correspon- 
der a orden del cielo: un dios, un obispo. En el siglo II, el obispo 
Cipriano escribió: «Debes saber que el obispo está en la Iglesia, y 
la Iglesia en el obispo y quien no esté con el obispo está fuera de 
la Iglesia». 


Durante los siglos II y III. Los obispos se fueron convit- 
tiendo en líderes únicos en la mayoría de las comunidades cristia- 
nas. El avance del episcopado monárquico se vio facilitado por el 
ascendente sobre las distintas ekklesiai ejercido por personas ricas 
y educadas, incluso pertenecientes al mismo círculo del emperador, 
que tuvieron la oportunidad de tomar la iniciativa en los aspectos 
organizativos y religiosos de la vida comunitaria. 
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Pero este proceso de constitución de un episcopado monár- 
quico se enmarca también en la crisis del siglo III. El panorama 
imperial era desalentador pues la peste y las presiones de los bár- 
baros echaron por tierra la ideología de un Imperio inexpugnable. 
Esto disparó disensiones doctrinales y rituales que claramente de- 
notaban un conflicto social y político de fondo. Esa crisis econó- 
mica, social e institucional agudizó las disputas teológicas y 
organizativas. Y fue en el marco de la batalla contra el montanismo 
y por el fortalecimiento del episcopado monárquico cuando se ter- 
minó de fraguar la teoria de la sucesión apostólica según la cual 
Cristo, por mediación de los apóstoles, había dado poder a los obi- 
spos para que ejercieran la dirección de la Iglesia con autoridad in- 
cuestionable. 


Para reforzar su poder y unificar criterios los obispos de 
distintas ekklesiai de un territorio comenzaron a reunirse ocasio- 
nalmente para tratar diferentes cuestiones. A estas reuniones se les 
denominará concilios y desempeñarán un papel fundamental en la 
definición del dogma. La misma «verdad» sobre las creencias que 
se debían profesar se fue modelando no solo por la tradición oral 
o por determinados escritos que iban siendo considerados canóni- 
cos, sino también bajo el influjo del episcopado, cuyas decisiones 
se pensaba estaban imbuidas de la «gracia apostólica». 


Los obispos que dirigían la vida de las comunidades parti- 
cipaban en la organización de la adoración, predicaban sobre cues- 
tiones doctrinales, seleccionaban los libros sagrados y 
determinaban cuáles podían leer los creyentes y cuáles se deberían 
usar durante la adoración. Se sabe, por ejemplo, que alrededor del 
200 (e. v.) el obispo sirio Serapión permitió que su rebaño leyera 
el Evangelio de Pedro y luego, después de estudiarlo, decidió que 
no correspondía a las enseñanzas de la Iglesia y prohibió su lectura. 
En lo esencial se concentraban en las manos del obispo las funcio- 
nes de un maestro religioso y un guardián vigilante. 


La función de vigilancia se hacía extensiva a la vida coti- 
diana, procurando mitigar las posturas ascéticas más radicales y 
acomodando la vivencia de la fe a las realidades normales del 
mundo circundante. Se rechazaban como inmorales o sacrílegas 
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ciertas costumbres, como el aborto, el abandono de los recién na- 
cidos, el divorcio, el entretenimiento público (teatro, luchas de gla- 
diadores...) y la participación en rituales religiosos y cívicos en 
honor a dioses que no fuera el Dios verdadero. También afirmaban 
sus propias prácticas para ayudar a los necesitados. Profesaban un 
cierto tipo de igualitarismo teológico (aunque no social), en el sen- 
tido de que cada persona era responsable de su salvación. Sin em- 
bargo, se dejaba muy claro que no se pretendía abolir ninguna de 
las estructuras sociales, ni siquiera en sus propias filas. Por ejem- 
plo, la concepción del matrimonio y la relación entre los sexos con- 
tinuó siendo jerárquica, y en ningún momento se cuestionó la 
esclavitud. 


Así mismo, la Iglesia, a través de sus líderes, asumió las 
funciones no solo del castigo, sino también del perdón, es decir, la 
absolución, que, según las creencias de los primeros cristianos, solo 
Dios podía otorgar. Los obispos imponían castigos disciplinarios 
con su sola decisión o con la ayuda de jueces que dependía com- 
pletamente de la voluntad del obispo. En este tiempo, la cuestión 
del «pecado», y sobre todo del perdón, se convirtió en fundamental. 
En el siglo III los cristianos ya no eran un puñado de pequeñas co- 
munidades que se movían al margen de la sociedad, esperando ar- 
dientemente la inminente llegada del Reino de Dios. Muchos de 
ellos tenían estrechos vínculos con el mundo que los rodeaba y el 
clero dependía de tales personas. Al mismo tiempo, esas mismas 
personas, y el común de los cristianos necesitaban de alguien que 
comprendiera sus faltas y pudiera perdonarlas, facilitándoles así 
seguir formando parte de la comunidad. El derecho a perdonar los 
pecados, incluso más que el derecho a castigar, separó al clero del 
resto de la masa de creyentes, quienes gradualmente dejaron de 
sentirse como una asamblea de elegidos. 


Por otra parte la complicación de las funciones del clero 
condujo ya durante este período al hecho de que sus representantes 
estuvieran dedicados completamente a esas labores y, por tanto, la 
mayoría de ellos terminarán siendo mantenidos a expensas de la 
comunidad, como ocurrió con Calixto durante su estancia en An- 
tium. 
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La ekklesia como una reunión de creyentes que realizaban 
comidas conjuntas para escuchar los discursos inspirados de los 
apóstoles y los profetas, había dejado de existir. Las mujeres fueron 
apartadas de todos los cargos eclesiásticos, incluso de los más bajos 
y la Iglesia se transformó en una organización jerárquica de múl- 
tiples etapas, en la que los rangos inferiores dependían de los más 
altos. El puesto de obispo a lo largo del siglo III siguió siendo ele- 
gido, aunque en algunas iglesias de Asia el cargo se convirtió en 
casi hereditario. Es el caso de la antigua iglesia de Armenia donde 
Policrates fue el octavo miembro de su familia que ejercía el cargo 
en Efeso (HE V, 24, 6) 


También el obispo de una ciudad principal, que se consi- 
deraba superior al resto de los obispos, por la importancia de su 
ciudad en el conjunto de la provincia, podía convocar consejos lo- 
cales, pasando a ocupar una posición especial entre los obispos de 
un territorio en particular. Al inicio del siglo IV, destacaban los 
obispos de Roma, Alejandría y Antioquía, que obtuvieron jurisdic- 
ción sobre los clérigos de otros distritos. Los principales obispos 
comenzaron a llamarse metropolitanos (del griego: metropolites, 
hombre de la ciudad principal, metrópolis). Pero la denominación 
del obispo romano como «Papa» no se impuso hasta el siglo V. 


La imagen de omnipotencia de los obispos surgió de los es- 
critos de los ideólogos de la ortodoxia; pero durante mucho tiempo 
continuó siendo más un ideal que una realidad. La lucha por la pre- 
minencia de un obispo frente a otros fue, por regla general, muy 
aguda. Los conflictos dentro de las comunidades cristianas fueron 
parejos a la lucha entre los líderes de diferentes comunidades. Así, 
el obispo romano Esteban se negó a llevar a cabo cualquier nego- 
ciación con el obispo cartaginés Cipriano. A su vez, Cipriano acusó 
a sus oponentes de deshonra, codicia y otros pecados. 


Sucedió que el conflicto entre las principales figuras dentro 
de una comunidad llevó al hecho de que alguna de estas figuras se 
viera obligada a cambiar su residencia para poder predicar sus opi- 
niones. Se sabe, por ejemplo, que uno de los escritores cristianos 
más eminentes, Orígenes (finales del siglo Il- primera mitad del 
siglo III), que dirigía una escuela cristiana en Alejandría, entró en 
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conflicto con el obispo Demetrio, que controlaba las actividades 
de todas las comunidades cristianas de Egipto. Orígenes se vio for- 
zado a partir hacia la ciudad palestina de Cesárea, donde pudo con- 
tinuar desarrollando su sistema religioso y filosófico. 


En Roma a finales del siglo Il la diversidad teológica hacía 
imposible un consenso entre diferentes corrientes y mucho menos 
la total consolidación de un modelo episcopal monárquico, por lo 
que florecían escuelas exegéticas en torno a didáskaloi prestigio- 
sos. Junto a estos se ha detectado la existencia de 15 a 20 comuni- 
dades o iglesias pre-Constantinianas, ubicadas en casas 
pertenecientes a individuos privados que ponían estos espacios a 
disposición de otras tantas asambleas de creyentes. 


Es en este marco donde volvemos a encontrarnos con Ca- 
lixto y su disputa con Hipólito que ha abierto este libro. Según la 
tradición institucional, durante el imperio de Septimio Severo, la 
comunidad cristiana de Roma tuvo dos Papas: Víctor, que intervino 
en contra de la celebración del cuartodecimano de la Pascua, y Ce- 
ferino; este último, en 217, será sucedido por Calixto. 


Fue durante el pontificado de Ceferino (198-217) cuando 
Hipólito, el adversario de Calixto, entró en conflicto con el Papa, 
por su tolerancia frente a las opiniones de Sabelio, que defendía el 
monarquismo divino. Pero tras esta disputa teológica se intuye ya 
una lucha feroz por el liderazgo romano. Lampe (2003) considera 
que Ceferino poseía una considerable fortuna que le permitió com- 
prar un terreno para su propio enterramiento particular en Via 
Appia, encargándole a Calixto que organizara en el subsuelo de 
ese túmulo catacumbas para los miembros más necesitados de su 
comunidad, donde, según las excavaciones arqueológicas, fueron 
inhumados a lo largo del tiempo unos ochocientos cristianos de es- 
casos recursos. Este alarde de poder económico enconó el enfren- 
tamiento entre Ceferino e Hipólito. Resultan muy significativos los 
insultos que utiliza el autor del Philosophumena para calificar a 
Ceferino al que acusa de «ignorante, corrupto y amante del di- 
nero», mientras que a Calixto, diácono de Ceferino, lo define como 
«un malvado, versátil en la mentira, que buscaba el trono de 
obispo». Hipólito justifica el éxito de Calixto en que era «un he- 
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chicero, un tramposo... capaz de engañar a muchos que acuden a 
su escuela... en la que ni discrimina con quién debe tener comu- 
nión, sino que la ofrece indiscriminadamente a todos», a los que 
Hipólito, por comulgar con Calixto, llama «calixtianos» (Philoso- 
phumena IX, 2/Legge, vol. II, 1921:124-132). 


Hemos de tener en cuenta, que otra función importante de 
los obispos fue la gestión de las propiedades eclesiásticas en su 
diócesis. En el Concilio de Antioquía se tomó una decisión que 
obligó a los clérigos a saber qué propiedades eran de la comunidad 
episcopal. Probablemente, los abusos en algunos de estos casos pu- 
dieron ser bastante frecuentes. Pero no se puede demostrar que la 
Iglesia alrededor del año 200 (e. v.) fuera titular de una propiedad 
colectiva. Todos los bienes inmuebles utilizados por los cristianos 
eran en principio propiedad de particulares. 


En vista de este estado general de las cosas, creo que nues- 
tro caso particular debe interpretarse de la siguiente manera: un 
cristiano rico (Ceferino) pone una propiedad que posee en la Via 
Appia a disposición de los hermanos y hermanas en la fe para que 
puedan ser inhumados allí, debajo de la tumba en superficie en la 
que él mismo iba a ser enterrado. Legalmente, el benefactor siguió 
siendo el dueño de la propiedad; de facto los otros cristianos tam- 
bién la usaron construyendo tumbas en el subsuelo de ese mauso- 
leo. 


La disputa entre Calixto y el autor del Philosophumena de- 
muestra que el concepto de papado, e incluso el de episcopado mo- 
nárquico, aún no se había afirmado en Roma. No había un monarca 
episcopal central e inequívoco sobre todas las comunidades roma- 
nas, ni tal monarca, si hubiera existido, hubiera tenido la autoridad 
para excomulgar de manera punitiva a Hipólito. Tampoco se puede 
considerar un cisma la existencia de una escuela como la de Hipó- 
lito. Por tanto, el denominarlo antipapa y finalmente considerarlo 
santo hace exclamar, irónicamente, a Brent (1995) que ¡Tertuliano 
y Orígenes podrían incluso mirarlo con envidia!, dado que estos 
dos grandes autores acabaron siendo condenados simplemente 
como meros herejes. 
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Muchas de estas disputas teológicas, o disputas por el 
poder, no lograban implicar a la mayoría de los creyentes, que con- 
tinuaron percibiendo el cristianismo principalmente como una re- 
ligión de revelación que prometía la llegada del Reino y la vida 
eterna tras la muerte, apoyándose para ello en unos rituales que se 
fueron multiplicando y sofisticando con el paso del tiempo. 


No hay religión sin rito, y según James (1973:85) «el rito 
ha de considerarse más fundamental que la creencia, ya que es la 
forma externa y tangible de los íntimos deseos del alma». Los cris- 
tianos desarrollaron sus propias prácticas rituales, que sirvieron 
para cohesionar al grupo y para distinguirlo de otros similares, aun- 
que son detectables tanto las influencias que recibieron, como las 
que con el tiempo terminaron ejerciendo sobre otros cultos. Por 
ejemplo, en la Didaché, se alude al ayuno, pero el texto determina 
que se practique en otros días distintos a cuando los «hipócritas» 
(los judíos) ayunaban.* Pero el aspecto fundamental de ese des- 
arrollo ritual fue que el poder del clero terminó viéndose notable- 
mente acrecentado, por el derecho casi exclusivo que adquirió de 
controlar y administrar esos ritos, a algunos de los cuales llamó sa- 
cramentum.? 


Dos de esas prácticas quedan atestiguadas ampliamente 
desde los orígenes del movimiento: una ceremonia de iniciación 
centrada en un baño de agua, llamada en griego «inmersión» (bau- 
tismos), y una comida comunitaria. Aunque a menudo se mencio- 
nan ambos rituales, no tenemos descripciones completas de ellos 
hasta el siglo IV. Lo que sí podemos apreciar es que siendo comu- 
nes al movimiento su práctica variaba de un lugar a otro, y también 
se detecta que ambos ritos fueron evolucionando a lo largo del 
tiempo. 


El bautismo es un rito de iniciación, como otros comunes 
a muchas religiones y culturas, que suelen realizarlo al llegar el 
varón a la adolescencia, y en el que se le reconocen solemnemente 
todos los privilegios y responsabilidades en el orden religioso y 
social al individuo iniciado. Estos ritos, que pueden ser de muy va- 
riado tipo, implican un proceso de transición del círculo familiar a 
la comunidad en la que ha de actuar el sujeto como uno más de sus 


La construcción de una torre 373 


miembros adultos. Por eso, en primer lugar, sea cual sea la forma 
del rito, hay que renunciar a las cosas de niño mediante «fórmulas 
de separación». Este matiz de tránsito de la infancia ignorante a la 
edad adulta queda expresado por Pablo al decir: «Mientras yo era 
niño, hablaba como un niño, sentía como un niño, razonaba como 
un niño, pero cuando me hice hombre, dejé a un lado las cosas de 
niño.» (1 Cor 13, 11-13). 


En cierto sentido el rito iniciático supone también la muerte 
de la vida anterior para nacer de nuevo a la vida plena, a la vida 
adulta. Por eso, entre los kurnai, pueblo aborigen del sudeste de 
Australia, a los neófitos se les hace «dormir como muchachos para 
que despierten como hombres». En Pablo también se encuentra 
este significado de muerte y resurrección simbólica cuando el ser 
humano conoce la verdad revelada por Jesús el Cristo resucitado. 
«Así pues, si habéis resucitado con Cristo, buscad las cosas de 
arriba... Porque habéis muerto, y vuestra vida está oculta con Cristo 
en Dios.» (Col 3, 1-3). Pablo utilizando la analogía establece ya 
que «Como Cristo resucitó de los muertos... así también nosotros... 
(Ro 6, 4) hemos sido bautizado en su muerte» (Ro 6, 3). De ese 
modo el bautismo venía a ser un rito iniciático de muerte de la vida 
anterior y resurrección a la auténtica vida de la fe, renaciendo tras 
él como un hombre nuevo. El cristiano concebía el bautismo, an- 
titéticamente, como la muerte de la muerte y el comienzo a la vida 
auténtica (Col 2, 13; Ef2, 1, 5). Desde esa noción de morir y resu- 
citar con Cristo en el bautismo, se derivó rápidamente considerar 
a la persona bautizada como «renacida» (Jn 3, 3-5; Tit 3, 5; 1 Pd, 
3; Justino, 1 4pol. 61). 


No obstante, la materialización del rito consistente en un 
baño añadía otros matices simbólicos al mismo, como eran el de 
limpieza y purificación. Pablo, en una de las primeras referencias 
al rito, decía: «Fuiste lavado» (1 Cor 6, 11; Ef'5, 26; Heb 10, 22). 
Las lustraciones o lavatorios rituales eran comunes a muchas cre- 
encias como previos a distintos ritos y ceremonias. Entre judíos y 
griegos se repetían siempre que se realizaban estas ceremonias o 
como preparación entre los iniciados en los cultos mistéricos. Sin 
embargo, para los primeros cristianos, el bautismo no era una pre- 
paración para la iniciación era la iniciación misma y se recibía una 
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sola vez, ya que su función simbólica señalaba un umbral perma- 
nente entre el grupo «limpio» de los creyentes y el mundo «im- 
puro» de los no bautizados. 


Lo cierto es que en los primeros relatos sobre Juan el Bau- 
tista se describe su práctica como «un bautismo de arrepentimiento 
para el perdón de los pecados» (Mc 1, 4; Lc 3, 3; He 13, 24; 19, 4; 
Mt 3,2, 11 y Josefo, 4J 18, 116). En esa dimensión simbólica el 
bautismo cristiano presuponía también arrepentimiento y perdón, 
cifrado en ese cambio radical de vida que implicaba la «conver- 
sióm». La postura de Hipólito frente a Calixto se derivaba justa- 
mente de considerar el bautismo como el perdón de todas las faltas 
anteriores al rito, las cometidas después, si eran muy graves, no 
podían ser perdonadas nada más que por Dios. 


El cristianismo inicial tuvo cuidado en distinguir entre el 
bautismo «en el nombre del Señor Jesús» del bautismo que impar- 
tía Juan en las orillas del rio Jordán (He 19, 5). La fórmula, «en 
nombre de (el Señor) Jesús (Cristo)» se usó muy temprano y muy 
ampliamente (1 Cor 1, 13; He 2, 38; 8, 16; 10, 48); y también, muy 
pronto se incorporó la fórmula trinitaria: «en el nombre del Padre, 
del Hijo y del Espíritu Santo» (Mt 28, 19). 


El rito del bautismo consistía en bañarse o lavarse como su 
nombre indica. A mediados del siglo II, Justino podía llamar al ri- 
tual en su conjunto loutron: «el baño» (4pol. 1 61, 4, 12; 62, 1). 
Nuestras primeras fuentes no nos dicen cómo y dónde se realizaba 
ese lavado o baño. Posiblemente consistiera en una inmersión com- 
pleta en agua y esa pudo ser la norma inicial. Pero cuando no había 
posibilidades de inmersión, por no haber condiciones materiales, 
el agua se vertía tres veces sobre la cabeza pronunciando la formula 
trinitaria (Didaché, VIT). En el recinto comunitario de Dura Euro- 
pos, que data de principios del siglo III, se encontró un receptáculo 
bautismal pero muy poco profundo lo que imposibilitaba la inmer- 
sión. 


Con el paso del tiempo el rito se enriqueció con diferentes 
acciones, así el bautismo fue seguido por una unción con aceite, 
ampliamente atestiguada desde finales del siglo II en adelante. Así 
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mismo a mediados del siglo II, según Justino, los recién bautizados 
eran conducidos inmediatamente después a la eucaristía o comida 
comunitaria (4pol. 1 65-6). 


La transcendencia de este rito iniciático fue en aumento y 
se impuso una preparación previa antes de recibirlo. El que iba a 
ser bautizado era un catecúmeno'” que invertía un tiempo en su 
preparación. Con las persecuciones se introdujo una variante: el 
bautismo de sangre. Si el catecúmeno era perseguido a causa de su 
confesión cristiana antes de recibir el bautismo, la Tradición Apos- 
tólica'! (XVII) determinaba que: «si se le tortura y se le causa la 
muerte, por más que no ha recibido aún la remisión de los pecados 
será purificado. En su sangre, recibe el bautismo». 


Conforme el cristianismo fue penetrando en las capas altas 
de la sociedad, el compromiso que suponía el bautismo se les an- 
tojaba a algunos como de enorme exigencia. El cambio que teórl- 
camente presuponía dar este paso implicaba llevar una vida de 
rectitud difícil de conjugar con las exigencias mundanas que im- 
peraban en la sociedad de aquel tiempo. Cualquier falta o pecado 
suponía una penitencia pública que muchos no estaban dispuestos 
a soportar por considerarla humillante para su condición social. La 
Iglesia, como institución en desarrollo, ya había previsto el su- 
puesto del «bautismo clínico», un bautismo de urgencia en caso de 
enfermedad grave, con un rito reducido en atención a las circuns- 
tancias. Esta posibilidad ganó en atractivo para muchos a medida 
que el cristianismo irrumpió en la vida pública y abarcó capas fun- 
cionariales. Así algunos catecúmenos posponían el bautismo hasta 
poco antes de su muerte. Dos emperadores del siglo IV, Cons- 
tantino y Teodosio, son ejemplos destacados de semejante práctica 
que permitió a Constantino ostentar toda su vida el título de pon- 
tifex maximus, el más alto cargo del sacerdocio pagano de Roma. 


Así mismo, conforme se fue imponiendo la Iglesia católica 
el bautismo impartido en el seno de otras corrientes cristianas con- 
denadas como heréticas se consideró inválido. Los así bautizados 
debían repetir el rito o tenían que validarlo por medio de una im- 
posición de manos del obispo si querían acogerse a la Iglesia que 
ya se apuntaba como mayoritaria. 
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El otro rito que acompañó la expansión del cristianismo 
desde sus inicios era el de la comida comunitaria. Las comidas ri- 
tualizadas eran una parte omnipresente de la vida social y religiosa 
en la antigiiedad, pero como ocurrió con el bautismo, que se con- 
virtió en una ceremonia de iniciación novedosa en comparación 
con otros baños rituales, el «banquete dominical» o la «Cena del 
Señor» (kyriakon deipnon) también desarrolló un simbolismo y 
unas prácticas singulares. 


En los inicios, ésta comida fue el foco de reuniones regu- 
lares de los conversos iniciados en los hogares de las familias o de 
particulares que hacían de anfitriones de la comunidad. El libro de 
los Hechos habla de «partir el pan» como una de las prácticas cons- 
titutivas de los seguidores de Jesús (He 2, 42, 46; 20, 7; 27, 35; Le 
24, 28-35). 


Una ceremonia de estas características no llamaba la aten- 
ción en el medio pagano porque asociaciones de todo tipo (sodali- 
tates) se reunían en ocasiones solemnes para banquetes que 
siempre estaban más o menos ritualizados. El simposio (beber jun- 
tos) de hombres de clase alta era una parte tan importante de la 
vida social griega clásica que produjo una forma específica de li- 
teratura, todavía muy viva en los primeros tiempos del cristia- 
nismo. Las fratrias que formaban parte de la vida urbana en el 
mundo griego y romano se reunían con regularidad para comer y 
beber; y hacerlo en compañía de los dioses también era algo co- 
rriente, ya que cada templo incluía un comedor. Si se carecía de 
una casa con espacio suficiente para un banquete, una persona pri- 
vada podía invitar a sus amigos a cenar en uno de estos estableci- 
mientos de culto. Han llegado hasta nosotros invitaciones de este 
tipo conservadas en papiros egipcios, en las que se les pide a los 
destinatarios de esas notas que se reúnan con el anfitrión «en el tri- 
clinio [o comedor] de Sarapis». (MacMullen, 1981:38). La invita- 
ción podía hacerse en nombre del dios mismo: «El dios te invita a 
un banquete que tendrá lugar en el Thoereion mañana a partir de 
la hora novena». Tertuliano recuerda a sus lectores las suculentas 
fiestas en honor de Sarapis. (4pol. 39, 15). En ese sentido, un ban- 
quete en el nombre del dios Jesús no parecería en sí mismo más 
inusual que un banquete del dios Sarapis. 
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Tampoco resultaba ni extraño ni original que se celebrara 
una comida solemne «como un memorial» (anamnesis) de una per- 
sona que había muerto (1 Cor 11, 245; Lc 22, 19). Las comidas 
funerarias y las comidas en aniversarios específicos de la muerte 
de alguien se celebraron en las culturas griega y romana durante 
varios siglos, y la evidencia también es abundante para costumbres 
similares entre los judíos, tanto antes como después de que entraran 
en la esfera de la cultura griega o romana. Las sociedades funera- 
rias que proliferaron en la época imperial a menudo incluían tales 
comidas conmemorativas entre los beneficios que ofrecían a sus 
miembros. 


Pero la cena cristiana no solo recordaba a Jesús de manera 
general sino que, desde sus inicios, adquirió para la corriente pau- 
lina del movimiento un significado particular vinculándola con una 
ceremonia de sacrificio. «Porque yo recibí del Señor lo que os he 
transmitido: que el Señor Jesús, la noche en que fue entregado, 
tomó pan, y después de dar gracias (eucharistesas), lo partió y dijo: 
«Este es mi cuerpo que se da por vosotros; haced esto en recuerdo 
mío (anamnesis)». Asimismo también tomó la copa después de 
cenar diciendo: «Esta copa es la Nueva Alianza en mi sangre. 
Cuantas veces la bebiereis, hacedlo en recuerdo mío» Pues cada 
vez que coméis este pan y bebéis esta copa, anunciáis la muerte 
del Señor, hasta que venga» (1 Cor. 11, 235). 


Podemos decir que apareció muy temprano la noción de 
que Jesús mismo era la víctima sacrificada en la Pascua que cele- 
braban estos cristianos. Para Pablo, Cristo era el cordero pascual 
del que se alimentaban los fieles como verdadera Pascua (1 Cor. 
5, 7). El consumo simbólico de su sangre, cifrada en el vino, sellaba 
una nueva alianza, totalmente alejada de la vieja alianza del juda- 
ísmo tradicional. De hecho la ingesta de sangre horrorizaba a los 
judíos y estaba explícitamente prohibida por la Ley mosaica (Lv 
17, 10-14). En este sentido esa ceremonia cristiana buscaba una 
ruptura total con la religión matriz y adquiría un significado sacra- 
mental, con rasgos parecidos a otros cultos en los que los partici- 
pantes en el rito también consumían un animal identificado con el 
dios (Frazer, 1890/1974:403-414). 
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Sin embargo, en otros círculos cristianos, por ejemplo los 
que produjeron la Didaché, la cena del Señor se identificaba con 
la «abundancia» que anticipaba la alegría escatológica que sobre- 
vendría con la llegada del Reino. En este escrito se dice que la co- 
mida debía saciar a los participantes (Didaché X). El primero en 
apuntar esa interpretación de abundancia escatológica fue Albert 
Schweitzer (1906/2002:482-483), que puso en relación la última 
cena con la multiplicación de los panes y los peces. Jesús había an- 
ticipado en Galilea, concretamente en el milagro de la multiplica- 
ción de los panes, el banquete mesiánico definitivo, a la espera de 
la llegada del Reino de Dios. 


Entre los dichos de Jesús en la última cena recordados en 
las tradiciones más antiguas estaba presente también este signifi- 
cado escatológico: «Amén, te digo que no volveré a beber del fruto 
de la vid hasta ese día, cuando lo beba de nuevo en el reino de 
Dios» (Mc 14, 25). La tradición que cita Pablo no incluye este 
dicho, pero el grito litúrgico, «¡Nuestro Señor, ven!» que Pablo in- 
serta en las fórmulas finales de su carta (16, 22) sí recoge la misma 
ansia escatológica, como también lo hace la Didaché, donde se re- 
pite esa invocación pero conservada en arameo, marana tha. 


La asociación de estas comidas comunitarias con el ban- 
quete escatológico que había de llegar, y con el milagro de la mul- 
tiplicación de los panes y los peces parece más que probable. 
Curiosamente, en la que se considera la representación más antigua 
de la última cena, localizada en San Apolinar el Nuevo de Ravena, 
aparece Jesús reclinado junto a sus discípulos en torno a una mesa 
en forma de U con dos pescados en lugar del cordero pascual. En 
las criptas de Lucina aparece la representación de una pareja de 
grandes peces asociada a cestos de pan y vasos de vino, lo que no 
deja lugar a dudas sobre la vinculación de los peces con la cele- 
bración eucarística. De hecho, a consecuencia de esta escena, ha 
surgido en el mundo del arte paleocristiano el concepto de «peces 
eucarísticos». 


Por tanto, en los inicios, los significados simbólicos de 
estas comidas comunitarias podían ser distintos, aunque no tenían 
por qué ser excluyentes. La comida era una celebración comunita- 
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ria en memoria del Jesús muerto y resucitado. En esta rememora- 
ción Jesús mismo estaba presente de manera dramática en la co- 
mida al ser la víctima sacrificada: «Este es mi cuerpo»; «Esta es 
mi sangre». «Cada vez que comes este pan y bebes esta copa, pro- 
clamas la muerte del Señor» (1 Cor 11, 26). Esta anamnesis tam- 
bién tenía por objeto darle gracias al resucitado al habernos 
redimido con su sangre de nuestros pecados. Esta acción de dar 
gracias era tan central en la forma del rito que a principios del siglo 
II se denominaba, sinecdoche a la eucaristía como equivalente de 
«la acción de gracias». Así mismo, la comida era una reunión de 
la nueva familia cristiana que se reconocía como tal en la ceremo- 
nia, llamándose hermanos e intercambiando el «beso fraternal». 
La comida eucarística no podía ser compartida con quienes no es- 
tuvieran bautizados. Este sentido comunitario de pertenencia al 
grupo era tan importante que la exclusión de estas comidas (exco- 
munión) se convirtió en una forma de severa disciplina en casos 
de mala conducta (1 Cor 5, 1-13; Mt 18, 15-17; 2 Tes 3,10, 14). 
Por último, la cena se presentaba también como un banquete que 
anticipaba la alegría que se produciría con la llegada del Reino. 


Por tanto, en un principio estos ágapes 0 banquetes comu- 
nitarios cumplían una doble función, en primer lugar saciar el ham- 
bre, especialmente de los acólitos más pobres. En los círculos que 
usaban la Didaché se celebraba una comida completa, ya que la 
acción de gracias final debía darse «después de quedar satisfechos» 
(el verbo es el mismo que en Juan 6, 12). Consciente de lo que esto 
podía suponer, el autor de la Tradición Apostólica, aconsejaba a 
los fieles cristianos mantener una buena conducta durante los ága- 
pes (28, 1-5), quizás porque ésta no siempre era intachable, tal y 
como ya había señalado Pablo (1 Cor 11, 21-22) 


Pero estas comidas también servían para asentar litúrgica- 
mente un sacramento de unión con la divinidad (1 Cor 11, 21-22), 
si bien es cierto que, a mediados del siglo Il, ambas funciones apa- 
recen ya finalmente disociadas en la mayor parte de las comuni- 
dades cristianas y los elementos simbólicos del pan y el vino se 
separan en la celebración. En los primeros años siempre formaron 
parte de una comida completa, aunque su secuencia con respecto 
a esa comida parece haber variado de un lugar a otro. En algunos 
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lugares, la comida, separada ya de la eucaristía, continuó o reapa- 
reció, pero ahora como una institución caritativa conocida como 
el ágape. Podríamos afirmar que Clemente de Alejandría constituye 
la primera fuente escrita en la que se refleja ya netamente la sepa- 
ración entre la eucaristía y el ágape (Paed., 2, 1) 


A medida que se fueron desarrollando los formalismos pro- 
pios de las reuniones litúrgicas cristianas, fue disminuyendo la co- 
mida en favor de la palabra y el discurso. El Concilio de Laodicea 
(finales del siglo IV) prohibió ya la celebración de ágapes en el in- 
terior de los templos o iglesias. 


Junto con estos dos ritos fundamentales: bautismo y euca- 
ristía, se fueron desarrollando otros. Además del bautismo y la 
cena, los documentos apuntan otras acciones ritualizadas que 
acompañaban a las ceremonias principales o que tenían lugar en 
otras ocasiones cuando los cristianos se reunían. Algunos de estas, 
como el canto de himnos o el recitado de bendiciones u oraciones, 
tienen su paralelo en muchos otros cultos grecorromanos, y espe- 
cialmente en el judaísmo, ya que para los judíos, la luz, junto con 
el sonido eran los mediadores más importante entre el hombre y 
Dios. Por eso la recitación y el canto debieron estar muy presentes 
en las reuniones de los primeros cristianos. El evangelio de Marcos 
nos dice que al final de la ultima cena los discípulos de Jesús «can- 
taron un himno» (Mc 14, 26). En las iglesias paulinas, se acostum- 
braban a entonar salmos, himnos y odas espirituales (Col. 3, 16-17; 
Ef. 5, 1820) y Plinio en su carta a Trajano mencionaba que los 
cristianos se reunían en un día determinado antes del amanecer y 
entonaban «entre sí alternativamente un himno en honor de Cristo, 
como si fuese un dios» (Epist. Lib. X, 96, 7). 


El embrión del padrenuestro ya se recitaba al final del siglo 
I, y en la Didaché se ordenaba que la oración se dijese tres veces 
al día (VII, 3), reemplazando la oración diaria judía. 


Justino también habla de leer «las memorias de los apósto- 
les» o «los escritos de los profetas» en reuniones regulares los do- 
mingos, seguido de una «advertencia» por parte del líder (Apol. 1 
67, 3). Incluso desde tiempos anteriores sabemos que las cartas de 
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los apóstoles y otros fueron leídas en las comunidades (1 Tes 5, 27; 
Col 4, 16; Ap 1, 3; 22, 18). En más de un sentido podemos decir 
que la lectura e interpretación de textos crearon las Escrituras. 


No sabemos casi nada sobre los gestos que pudieran estar 
presentes en el comportamiento ritual de los primeros cristianos. 
El santiguarse, por ejemplo, no está atestiguado hasta el siglo IV. 
La excepción es el «beso sagrado», que ya se menciona en nuestro 
primer documento cristiano existente (1 Tes 5, 26; Ro 16, 16; 1 Cor 
16, 20; 2 Cor 13, 12; 1 Pe 5, 14). Está demostrado que, en la so- 
ciedad romana, un beso en la boca, era habitual entre parientes cer- 
canos; al adoptarlo los cristianos reafirmaban su pertenencia a la 
familia de «los hijos de Dios». 


La expresión externa más ostentosa de los cambios que tu- 
vieron lugar en las comunidades cristianas fue el surgimiento de 
edificios especiales para el culto, allí donde los cristianos tuvieron 
la oportunidad de construirlos. 


Inicialmente el movimiento cristiano había teorizado que 
una relación con Dios requería de una adoración exclusivamente 
espiritual, sin templos, imágenes o sacrificios. En contraste con 
otros cultos, Minucio Félix argumentaba este rasgo del cristianismo 
inicial. « ¿Qué imagen de Dios puedo hacer, —se preguntaba Oc- 
tavio, el protagonista de la obra de Minucio Félix— ya que, si pien- 
sas acertadamente, el hombre mismo esta creado a su imagen y 
semejanza? ¿Qué templo podría edificarle que pudiera abarcar todo 
este mundo creado por su obra? Y si yo, amo vivir espaciosamente, 
¿cómo encerraré a un Ser tan grandioso en un pequeño edificio? 
¿No es mejor tenerlo presente en nuestra mente, y santificarlo en 
lo más profundo de nuestros corazones? » (Octav. 32). A Clemente 
de Alejandría le gustaba destacar esta peculiaridad que, por el con- 
trario, desconcertaba a griegos y romanos y reforzaba sus prejui- 
cios contra la superstitio cristiana: «Es cierto que nosotros no 
encerramos en templos hechos por manos al que contiene todo. 
Pues ¿qué obra de albañiles, de canteros, de arte servil podrá ser 
santa?... Llamo iglesia no al recinto, sino a la congregación de los 
elegidos. Mejor es este templo para aposentar la grandeza de la 
dignidad de Dios» (Strom. 7, 5, 28-29). 
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Pero la Iglesia Episcopal terminó instituyendo una solem- 
nidad particular para la adoración, que debía remplazar la ferviente 
palabra de los profetas errantes. Era necesario crear un entorno es- 
pacial diferente a las situaciones de la vida cotidiana. Para las reu- 
niones se comenzaron a construir espacios adecuados donde se 
llevaban a cabo servicios y se realizaban ceremonias. Tales edifi- 
cios fueron llamados la «casa del Señor» (Kiriakon). Los arqueó- 
logos han podido encontrar y desenterrar una construcción de este 
tipo en la pequeña ciudad mesopotámica de Dura Europos. Más 
tarde, los cristianos construyeron iglesias en todo el Imperio. Pero 
fue ya en tiempos de Constantino cuando comenzó a utilizarse la 
metonimia de la palabra «iglesia» para significar tanto la comuni- 
dad de los creyentes como el edificio, antes llamado también tem- 
plum o aedes. 


En el camino de transformación de esa secta judía, que fue 
en sus inicios el cristianismo, en una religión con pretensiones de 
universalidad, se estaba también forjando una subcultura cristiana 
que iba a contribuir, tanto o más que la definición dogmática o la 
organización institucional, al triunfo de esas creencias como nueva 
ideología dominante en el seno del decadente Imperio romano. 


Esa subcultura se construirá por medio de transformaciones 
y agregaciones de la vieja cultura de la que emanaba. Nada surge 
de la nada, pero todo lo existente se transforma para alumbrar una 
nueva realidad que responde a las necesidades materiales del mo- 
mento histórico en el que aparece como algo distinto en muchos 
aspectos, pero también como una continuidad modificada en otros. 
Por consiguiente, la conversión al cristianismo —en contra de lo 
afirmado en toda la literatura cristiana— no supuso siempre una 
ruptura radical con las formas de vida y de pensar paganas. 


En el campo de las creencias innumerables elementos del 
prolijo mundo religioso de la antigúedad quedaron perfectamente 
integrados en la construcción de esa nueva religión hasta hacerlos 
asimilables a los estratos más resistentes del viejo paganismo, 
como era el caso del mundo campesino, que conformaba el grueso 
de la población. El simple no tenía más que creer en algunas «ver- 
dades» sencillas para las que ya estaba predispuesto, y obedecer a 


La construcción de una torre 383 


sus dirigentes espirituales, para estar seguro de su salvación eterna, 
mientras que el filósofo encontraba en los dogmas cristianos am- 
plia materia de especulación. 


Curiosamente fue la personificación del Mal por parte del 
cristianismo temprano lo que contribuyó poderosamente a alcanzar 
ese logro. El Mal, los males que originan las desgracias colectivas 
o personales han preocupado a los seres humanos desde el origen 
de la civilización. Conocerlos, poderles poner nombre, saber 
cuándo y cómo actúan es una batalla que la humanidad sigue li- 
brando. El cristianismo logró una síntesis magistral y sincrética en 
este terreno tras un largo proceso de decantación. 


En los siglos II y HI y durante todo el Imperio Romano tar- 
dío se produjeron, como ya hemos apuntado, cambios significati- 
vos en la conciencia de masas de la población. Si las capas 
educadas continuaban percibiendo el mundo como parte del anti- 
guo racionalismo y la filosofía antigua, para la gente común fue 
un momento de crecientes temores irracionales. La crisis econó- 
mica, social y política desembocó en que el cosmos ya no se per- 
cibiera como un todo ordenado. Un lugar significativo en esta 
cosmovisión catastrofista estaba ocupado por la creencia en las 
fuerzas del Mal concebidas como algo sobrenatural. Las brujas y 
los demonios eran fuerzas malignas activas, frente a las que una 
persona debía resistir constantemente con la ayuda de una poderosa 
fuerza divina. Una sensación de batalla invisible se cernió sobre la 
vida religiosa e intelectual de las personas, y de esa batalla salió 
triunfante el cristianismo. 


Satán, el Diablo, Belcebú, Beliar... La herencia judía se 
deja sentir en la nueva religión, y el Mal, bajo muchas de las ad- 
vocaciones con las que ha sido nombrado en el judaísmo, reaparece 
en el Nuevo Testamento y en los primeros escritos de la recién na- 
cida Iglesia del Señor. Podríamos decir que su presencia se inten- 
sifica en los textos cristianos y según Morton Kelsey 
(Rusell,1995:223) las alusiones a demonios o al diablo, directas o 
indirectas, en el Nuevo Testamento suman quinientas sesenta y 
ocho, frente, por ejemplo, a las trescientas cuarenta que se hacen 
del Espíritu Santo. Los evangelistas se refieren al demonio o a la 
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posesión demoníaca en más de un centenar de ocasiones, lo que 
no es poco si tenemos en cuenta que se tratan de unos escritos re- 
latrvamente breves en relación con el corpus bíblico. 


Las apelaciones preferidas son Satán o el Diablo, más la 
primera, que va ganando terreno en la nueva doctrina, que la se- 
gunda, citada, no obstante también, en numerosas ocasiones. Satán 
aparece como tal treinta y tres veces en el Nuevo Testamento y el 
Diablo veintinueve, aunque las referencias más abundantes son a 
los demonios y a sus víctimas. El cristianismo inicial no se puede 
despegar de la creencia en un mundo poblado de espíritus malignos 
que procuran el mal moral, causan enfermedades o arrastran a la 
locura. 


Por lo general toda esta impresionante hueste de maldades 
es nombrada en singular, refiriéndose a esa fuerza perversa que la 
encabeza como: «el Enemigo», «el Tentador», «el Malo» o «el Ma- 
ligno», «el Acusador», «el Príncipe de este mundo», o «el Príncipe 
del imperio del aire». Una muy significativa que aparece en el texto 
apócrifo Hechos de Juan, es la de Mamón, el demonio de la ri- 
queza. Mamón es el término arameo que sirve para designar el oro 
o las posesiones materiales. Aparece en el Eclesiastés (31, 8) y en 
Mateo (6, 24) en un sentido muy distinto al apócrifo, en el que sirve 
para designar a un demonio. En él podemos leer una condena ex- 
plícita a los ricos, que nos revela las aspiraciones igualitarias de 
los primeros cristianos. 


Sin embargo, no encontramos en los evangelios a Lucifer. 
El nacimiento de este ser, dramáticamente sugestivo, fue largo y 
complejo y con él podemos rastrear el proceso de elaboración de 
un mito cristiano con un profundo arraigo en nuestra cultura. El 
punto de partida debemos buscarlo en algunos escritos apócrifos 
como el Libro de los secretos de Henoch, también conocido como 
el Henoch eslavo, cuya datación es incierta, pero que muy bien 
podía haber sido redactado antes del siglo I. En esa obra y en otras 
del mismo estilo, queda recogida la idea del «ángel caído» tras un 
gesto de rebeldía contra su creador. En otro apócrifo La vida de 
adán y Eva, probablemente posterior al Henoch eslavo, ya se asi- 
mila ese ángel a Satanás. Es muy posible que Lucas el evangelista 
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conociera alguno de estos textos o que al menos estuviera al co- 
rriente de esa «historia» que circulaba entre los exegetas del siglo 
I, lo que pudo influir en un versículo de su evangelio en el que dice: 
«Yo veía a Satanás caer del cielo como un rayo». Con esta expre- 
sión, que Lucas pone en relación con el resultado favorable de la 
misión llevada a cabo por los discípulos, habría querido subrayar 
el triunfo de Dios sobre el Mal y el poder del que Jesús dotaba a 
sus seguidores para vencerlo. 


Será años después cuando entre los círculos ilustrados de 
los Padres de la Iglesia se establezca definitivamente la relación 
entre la idea de una caída angélica con el versículo de Lucas y se 
busquen referencias proféticas anteriores para explicar el origen 
del Mal en el mundo, que darán lugar a la aparición de Lucifer. En 
su pugna contra la religión maniquea muchos comentaristas se apli- 
caban en resaltar en sus escritos que el origen y la misma existencia 
de los demonios no podía provenir de un principio del Mal ajeno 
a Dios. Satán y toda su cohorte estaban en el mismo plano que los 
ángeles y el resto de las criaturas como obra del Creador. 


«Sabemos, dice San Antonio por boca de San Atanasio, que 
los demonios no han sido creados por demonios... Ellos también 
fueron creados buenos» —como los demás ángeles— y si se han 
vuelto malos «caídos de la sabiduría celeste», es por culpa suya, 
por el mal uso que han hecho de su libertad (Vida de Antón, 22). 
Tertuliano abundaba en la misma tesis al afirmar con toda energía 
que Dios no había creado al diablo sino a un ángel que al alejarse 
de El, por un acto libre, se había transformado a sí mismo en de- 
monio. Por tanto, podemos decir que entre el cristianismo ortodoxo 
estaba universalmente admitida la idea de que el Mal procedía de 
la rebeldía y castigo de unos ángeles que por un pecado se habían 
convertido en demonios. Con esta premisa firmemente establecida, 
es Orígenes, en el siglo HI, quien buscando una genealogía profé- 
tica al mito se encuentra con dos referencias en Isaías y Ezequiel 
que van a dar vida a Lucifer. Por un lado, utiliza un pasaje en que 
Isaías (ls 14,12-13) satiriza la grandeza y soberbia de Nabucodo- 
nosor, a la par que vaticina su caída. Por otra parte, recurre a otro 
fragmento de Ezequiel (£z 28,119) dirigido contra Et-Baal Il, rey 
de Tiro, escrito en el mismo sentido. Ambos párrafos hacen refe- 
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rencia a personajes históricos y en ningún momento lo que se dice 
de ellos puede atribuirse a ningún ser sobrenatural, pero esto no le 
importa demasiado a Orígenes que se limita a tomar prestado para 
ilustrar su propia historia del ángel caído. El nombre lo obtuvo del 
fragmento de Isaías (/s 14,12-15). Este texto utilizaba para referirse 
a Nabucodonosor la expresión de «Lucero, hijo de la aurora», lo 
que llevó a San Jerónimo, traductor del Antiguo Testamento, a ver- 
ter este apelativo al latín con el terminó Lucifer, «el que porta la 
luz», sólo entonces nacerá este nueva denominación cristiana del 
Mal. 


Así, pues, Lucifer, hijo de muchos padres, vino al mundo 
de las ideas en época tardía y le costó imponerse como tal, puesto 
que el mismo nombre que le designaba se había utilizado también 
en el Apocalipsis latino para referirse a Cristo (4p 22,16), y aunque 
en las traducciones actuales se recupera la expresión de Lucero del 
alba en ese versículo, la existencia de la denominación aplicada a 
Jesús en las Sagradas Escrituras hizo que el nombre de Lucifer se 
utilizara de modo habitual entre los primeros cristianos, llegando 
incluso a existir un San Lucifer, obispo de Cagliari en el siglo IV. 
No obstante, el gran éxito de la leyenda del ángel caído entre las 
gentes sencillas terminó con el triunfo del Mal y así los nombres 
más extendidos en el cristianismo para designarlo se fundieron en 
uno solo, el de Lucifer, el demonio que pasó a ser Satán, el diablo 
por excelencia. 


Conjurar el mal, como fuerza sobrenatural y poderosa está 
presente en la mente religiosa de distintas culturas, por eso no 
puede extrañarnos qué para convertirse en catecúmeno cristiano el 
principal rito de preparación fuera el exorcismo o expulsión me- 
diante ritual del demonio. 


Si en los apócrifos los santos apóstoles se enfrentan a los 
demonios, en la vida real desde finales del siglo II la Iglesia con- 
virtió la expulsión de esos demonios en una especialidad dentro 
del orden eclesiástico, especialidad atribuida al exorcista. En la 
mente de los cristianos el miedo a los demonios y el deseo de ex- 
pulsarlos se mantuvo tan vivo como lo había estado en los milenios 
anteriores, pero ahora mucho más preciso y simplificado. Todos 
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los miembros de la comunidad participaban en un exorcismo al 
menos una vez en la vida, en particular el que tenía lugar —muy 
ritualizado— en el marco de la liturgia del bautismo. 


La literatura cristiana apócrifa adoptó rápidamente el es- 
quema de la lucha contra el Mal como un tópico, fácil de exagerar, 
en el que la divinidad siempre salía, de un modo u otro, triunfante. 


La persecución de los cristianos por parte de los reyes se 
explicaba por la influencia de las fuerzas del Mal sobre ellos, aun- 
que finalmente siempre eran vencidas, ya que en los apócrifos 
nadie podía resistirse a los predicadores del cristianismo. Además, 
la conversión de reyes y gobernantes iba seguida del patrocinio de 
esa nueva doctrina por parte de esos poderosos señores. Las masas, 
que desde hacía mucho tiempo se habían convertido de ciudadanos 
en sujetos, habían desarrolló una especie de ideología «cesarista». 
El rey convertido al cristianismo por la irresistible fuerza de los 
milagros operados ante él, tenía forzosamente que ser no sólo un 
nuevo converso sino un acendrado defensor de la fe. 


Era importante que los ideólogos cristianismo demostraran 
que el Imperio y la nueva religión no se contradicen entre sí, y que 
los emperadores apoyaron a los creyentes desde el principio. Por 
ejemplo, a fines del siglo IV, Juan Crisóstomo en Comentarios 
sobre la segunda epístola a Timoteo transmite como un hecho con- 
sumado el encuentro de Pablo con Nerón y la conversión del clero 
del emperador al cristianismo. En estas leyendas de corte popular 
nada dependía de eventos reales, o al menos plausibles. La creencia 
en las enseñanzas de Jesucristo, y la fe en los animales parlantes, 
existían en paralelo, sin entrar en conflicto en las mentes de las 
masas cristianas. No es sorprendente que los líderes de la iglesia 
rechazaran todas esas escrituras en el Canon. Pero la popularidad 
de los apócrifos no disminuyó con el tiempo, como muestran nu- 
merosos manuscritos medievales. La fe, en esencia, se había con- 
vertido para muchos en nuevos mitos sobre la conversión 
instantánea de las personas y los gobernantes, y la aparición de mi- 
lagros continuos y más increíbles: cuanto más fantásticos más su- 
gestivos para la imaginación de una amplia masa de creyentes. 
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La peculiaridad de toda esta literatura extracanónica es que, 
a diferencia de la mayoría de las obras paganas de un género simi- 
lar, las descripciones de milagros pretendían mostrar el triunfo de 
la fe cristiana no en un futuro lejano, sino en un presente continuo. 
El milagro dejó de ser un gran misterio, podía suceder en todas 
partes y a cualquier persona. 


Del mismo modo se puede apreciar que gradualmente, en 
la percepción de la mayoría conversa, la fuente del pecado se trans- 
firió al exterior. Así el pecado se convertía en el resultado de la ac- 
tividad del diablo y sus subordinados. La idea de que todo lo malo 
tenía un origen demoníaco, con toda probabilidad, ayudaba a las 
personas a no sentirse irremediablemente pecaminosas, y suavizaba 
su propia culpa, que, en esencia, se convertía en debilidad, en una 
cierta incapacidad para resistir al demonio. Superar las tentaciones 
se convertía, por así decirlo, en un requisito previo para la salva- 
ción. No en vano, en el padrenuestro, se dice: «no nos dejes caer 
en la tentación». 


El cristianismo culto intentó combinar la tentación diabó- 
lica y la responsabilidad personal del hombre. El apologista Minu- 
cio Félix en su obra Octavio (XXVI), sostiene que hay espíritus 
impuros que habiendo perdido la gracia celestial y separados de 
Dios, impulsados por una especie de envidia, buscan apartar a otros 
de Él alejándolos de la verdadera fe. En relación con la creencia 
en los demonios, la actitud hacia las imágenes de las deidades pa- 
ganas (ídolos) cambió con el cristianismo, y hubo un renacimiento 
de la fe en el poder mágico de las imágenes considerando que las 
estatuas eran el receptáculo de los dioses.'” 


Así mismo, a través de los apócrifos, se redefinieron los lu- 
gares donde iban a parar los espíritus de los ya fallecidos. La trans- 
formación del inframundo del Hades en el infierno cristiano se 
desarrolló gradualmente entre diferentes grupos de cristianos, hasta 
que finalmente se hizo universal. Pero los cristianos no solo temían 
el castigo en el infierno, sino que esperaban ir al Paraíso. Aproxi- 
madamente al mismo tiempo que se desarrollaban las ideas espe- 
cíficas sobre el castigo póstumo, aparecían las primeras 
descripciones del Paraíso. Las ideas sobre el infierno y el paraíso 
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que se habían formado en el cristianismo popular se incluyeron 
más tarde en las enseñanzas de la Iglesia, aunque no se reconocie- 
ron los apócrifos que las describían. 


También sobrevivió la magia, prohibida por el cristianismo 
naciente, que se transubstanció en fórmulas religiosas que el cris- 
tianismo asimiló. Por ejemplo, estaba prohibido usar para la adi- 
vinación el vuelo de los pájaros. Sin embargo, eso no impidió que 
Fabián (236-250) fuera elegido Papa por unanimidad porque una 
paloma se posó sobre su cabeza, considerando éste hecho un signo 
divino. 


En Heracleópolis Magna se encontró una oración de con- 
juro en la tradición de los textos mágicos más antiguos: «¡Señor, 
Dios Todopoderoso, Padre de nuestro Señor y Salvador Jesucristo 
(...) Yo, Silvanus, te elevo mi plegaria e inclino la cabeza ante ti 
con el ruego y la súplica de que expulses de mí, tu servidor, el de- 
monio del hechizo y el del dolor de cabeza y la discordia y de que 
me quites toda enfermedad y toda debilidad» (Markschies, 
2001:121). En la Geopanicar, una colección bizantina de antiguos 
escritos campesinos, se cuenta que un verso de un salmo introdu- 
cido en una vasija de vino protegía el contenido de la corrupción. 
«El ángel del Señor acampa en derredor de los que le temen y le 
veneran» (S/ 34, 8). 


Pero, no debiera pensarse que ese cristianismo popular que- 
daba limitado a los cristianos sencillos con poca o ninguna forma- 
ción. El muy instruido estratega militar cristiano, arquitecto y 
hombre de saber universal Julio Africano relata, a comienzos del 
siglo II, toda una serie de prácticas de magia en un libro, desgra- 
cladamente desaparecido, titulado Bordados (kestoi). «Quien busca 
tener un hijo, antes de yacer con la mujer debe de embadurnar su 
miembro con sangre de conejo y engendrará un varón, y si hace lo 
mismo con grasa de ganso engendrará una niña» (Markschies, 
2001:63). 


El propio Agustín, obispo de Hipona, no tenía nada en con- 
tra de que los libros sagrados tuvieran un uso mágico: «Si tienes 
dolor de cabeza, sea alabado que pongas el Evangelio en tu cabeza 
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y no recurras a ningún amuleto» (Discurso sobre el evangelio de 
San Juan, VU, 12). 


Muchos de los lugares de culto paganos terminaron siendo 
cristianizados cuando llegó el triunfo de la nueva religión, dando 
así continuidad topológica y espacial a festividades y conmemo- 
raciones que se venían celebrando en aquellos espacios desde 
tiempo inmemorial.!* El culto a los mártires y la veneración de los 
santos, así como la incorporación de la Virgen concebida como fi- 
gura femenina protectora, permitían redireccionar los anhelos y las 
súplicas a una pluralidad de advocaciones específicas que cubrían 
los beneficios que antes otorgaban las antiguas divinidades paga- 
nas. 


Esta subcultura cristiana fue hábilmente integrada por la 
institución eclesial que supo asimilar de ella elementos importantes 
para la configuración del cristianismo temprano. 
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Notas 


1.- Mateo es el único evangelista que usa la palabra «iglesia» (ekklesia) 
en su evangelio (16,17), y se refiere a la comunidad de los creyentes en 
ese momento. Hasta eminentes eclesiólogos católicos cuestionan que se 
pueda hablar de Iglesia, en el sentido que hoy le damos, antes de la Re- 
surrección (Schnackenburg, 2002:6-7). 


2.- Recordemos que suelen distinguirse las llamadas epístolas auténticas, 
que tendrían en Pablo de Tarso su autor prácticamente indiscutido, de 
las epístolas paulinas pseudoepigráficas —también llamadas deuteropau- 
linas—, un conjunto de escritos epistolares que se presentan como suyos, 
pero que la crítica moderna atribuye a otros autores seguidores de Pablo. 
Ni siquiera en las consideradas como auténticas (Epístola a los romanos, 
Primera y Segunda a los corintios, Epístola a los gálatas, Epístola a los 
filipenses, Primera epístola a los tesalonicenses—probablemente la más 
antigua, y Epístola a Filemón) podemos descartar la intervención de pri- 
meros compiladores como Marción. 


3.- En el evangelio de Lucas (21, 20-24) se profetiza la destrucción de 
Jerusalén. Lo que permite suponer que la profecía está escrita después 
de finalizar la guerra en el año 70, por eso suele situarse la redacción lu- 
cana como posterior a esta fecha. 


1.- La población urbana predominaba entre los cristianos. Sin embargo, 
no debemos olvidar que cuando en la antigijedad decían Esmirna, Éfeso 
o Antioquía, se referían a una polis, es decir, una ciudad con un distrito 
agrícola, como parte integrante de esa ciudad. Por lo tanto, cuando se 
trata de la ekklesia efesia o la epístola a los tesalonicenses, puede referirse 
no solo a los habitantes de la ciudad misma, sino también a las áreas ru- 
rales adyacentes: trabajadores, arrendatarios, pequeños agricultores. En 
la carta de Plinio el Joven a Trajano se dice: «El contagio de esa supers- 
tición (cristianismo) no sólo se ha extendido por las ciudades, sino tam- 
bién por los pueblos e incluso por los campos» 


5.- El cuadro más completo de una comunidad cristiana en el cambio de 
los siglos I al II nos lo brinda una obra de la literatura cristiana primitiva, 
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descubierta en 1873, la Enseñanza de los Doce Apóstoles, o Didaché, es- 
crita entre el año 70 y el 110; aunque otros estudiosos remiten su factura 
a bien entrado el siglo IM. En esa obra se refleja una comunidad, presu- 
miblemente siria, zona donde las características del cristianismo original 
se conservaron por más tiempo. 


6.- Celso, el crítico del cristianismo, constata la abundancia de estos pro- 
fetas errantes: «Esos predicadores... muchos, oscuros y sin nombre, sea 
a propósito de lo que fuera, se ponen a gesticular como poseídos del ardor 
profético; otros, adivinos ambulantes, recorren las ciudades y los campos, 
ofreciendo el mismo espectáculo... A esos pretendidos profetas, yo oí a 
más de uno con mis propios oídos» (El discurso verdadero, 86) 


7.- Partes importantes del cuerpo humano adquirieron una cualidad se- 
mántica a través del lenguaje ritual en el cristianismo temprano: Así, las 
manos adquieren en la «imposición de manos» el sentido de expresar de 
modo simbólico la comunicación del Espíritu con el que las impone. No 
es de extrañar, por eso, que la imposición de manos sirva para la ordena- 
ción de los responsables de algunos ministerios (1 Tim 4, 14; 2 Tim 1,6), 
además del importante papel que desempeñan en las curaciones. Del 
mismo modo la boca se incluye en el lenguaje ritual a través del «ósculo 
santo» (1 Cor. 16, 20; 2 Cor. 13, 12; Ro 16, 16; 1 Pe 5, 14) que simbo- 
lizaba el afecto fraternal de los cristianos entre sí. 


$.- La Didaché prescribe dos días de ayuno por semana, el cuarto día y el 
«día de la preparación» (es decir, la víspera del domingo, el sexto día, en 
lugar del segundo y del quinto, que eran los que respetaban los «hipócri- 
tas» o judíos puros (VII). 


? - Esta palabra se originó en el lenguaje legal y militar de los romanos y 
eventualmente adquirió el significado de «juramento», una obligación 
solemne que el recluta debía asumir en el momento de incorporarse al 
ejército. Sin embargo, ya Tertuliano a finales del siglo II lo usó para de- 
signar un rito cristiano. Es posible que este sentido del término estuviera 
influido por los juramentos que hacían los iniciados en el culto de Mitra. 


10. - El catecumenado conducía a establecer una iniciación preparatoria 
para los aprendices de cristianos. El primer testimonio se encuentra en 
Tertuliano (De praescriptione, 41, 2) y parece haberse establecido hacia 
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fines del siglo II, sin que adquiriera las mismas formas en todas partes. 
Pero representaba en todos lugares una educación y una vigilancia de la 
fe del neófito por las autoridades de la comunidad. 


1! - Obra atribuida, con poco fundamento, a Hipólito de Roma y escrita 
allí en el siglo TH. En la actualidad se considera que está compuesta por 
varios escritos de épocas que oscilan entre la mitad del siglo II y la mitad 
del siglo III, sin representar la práctica de ninguna comunidad cristiana 
particular, aunque es la fuente de un buen grupo de constituciones adop- 
tadas por otras comunidades de Oriente. 


12 - Una inscripción hallada en Éfeso que rezaba: «Destruyendo la imagen 
engañosa del demonio Artemisa, Demeas ha erigido este símbolo de la 
Verdad, el Dios que aleja a los idolos, y la cruz de los sacerdotes, signo 
inmortal y victorioso de Cristo». (Cit. MacMullan, 1984:18) 


13.- Gregorio Magno dirigió al abad Melitón una carta con recomenda- 
ciones para el obispo Agustín sobre la cristianización de los anglos en la 
que decía: «... decidle (a Agustín)... sobre el tema de los anglos... que los 
lugares sagrados no deben ser destruidos en absoluto, entre esa misma 
gente, pero deben ser destruidos los ídolos que en ellos haya. Que ben- 
diga agua y la asperja en los mismos lugares sagrados, que construya al- 
tares, que ponga reliquias, porque, si los mismos lugares sagrados están 
bien construidos, es necesario que olviden el culto al demonio, cambián- 
dole en reverencia al verdadero Dios y concurriendo a los lugares que 
les son más familiares según acostumbraban» (Iñiguez, 1978:303). 


X 


LA INTEGRACIÓN 


Para establecer la unidad de la doctrina cristiana y la orga- 
nización de una sola Iglesia era necesaria la ayuda de las estructu- 
ras de poder. Como hemos visto, el cristianismo no se oponía a los 
emperadores como tales; no solo apologistas y teólogos se esfor- 
zaban en crear imágenes de los emperadores reinantes como sim- 
patizantes o protectores de los cristianos, también en la mente de 
los creyentes anidaba esta idea: la religión verdadera terminaría 
por ser amparada por el Imperio. 


Sin embargo, para concluir una alianza con el poder del Es- 
tado, era necesario que este poder fuera consciente de la importan- 
cia de la nueva religión. Las políticas imperiales habían ido desde 
el interés cauteloso, y la simpatía para con los cristianos, hasta su 
brutal persecución. Pero la inestabilidad del Imperio en el siglo IM 
contribuyó a que los gobernantes comenzaran a buscar nuevos apo- 
yos ideológicos para reafirmar su autoridad, y el apelativo a la re- 
ligión fue un recurso. De ese modo debemos entender el intento 
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por parte de Aureliano de establecer el culto al So! Invictus como 
culto estatal. 


De esta necesidad por parte de la Iglesia de un reconoci- 
miento político, y de la necesidad por parte del Imperio de unas 
creencias que aglutinaran a las gentes y justificaran de modo re- 
novado su poder en el plano espiritual, surgieron las condiciones 
para fraguar una alianza del Estado con el cristianismo, principal- 
mente con la Iglesia como organización. 


Fracasada la última persecución, a comienzos del siglo IV 
el cristianismo se había convertido en un movimiento con profun- 
das raíces sociales e institucionales en un Imperio convulso en el 
que la lucha ideológica iba a asumir un papel que no había tenido 
nunca en períodos precedentes a lo largo de toda la historia del 
mundo antiguo. El cristianismo operaba como una ideología que 
descansaba en un sustrato religioso basado en la autoridad de un 
único Dios todo poderoso e intervencionista que aseguraba a sus 
seguidores la vida eterna después de la muerte. Ya no se trataba de 
la llegada de un Reino de bienaventuranza a la tierra, sino de la 
protección a distintos niveles, espirituales y materiales, de los in- 
dividuos integrados en la comunidad de la Iglesia, abarcando todos 
los ámbitos sociales, desde los más humildes a los más poderosos. 


La Iglesia Cristiana se había transformado en una organi- 
zación a la que se debía tener en cuenta. El número de cristianos 
había crecido con rapidez, principalmente en Oriente, y constituían 
a la sazón una décima parte de la población del Imperio, quizás 
más; aunque todavía seguían representando sólo a una minoría. 
Pero la Iglesia poseía ya riquezas cuantiosas, contaba en sus filas 
con un gran número de funcionarios de la jerarquía, militares, gran- 
des terratenientes y una masa de la población artesano-comercial 
asentada en las ciudades. Pero sobre todo contaba con un poderoso 
aparato directivo que no tenía nada que envidiarle a la burocracia 
imperial. En estas condiciones reconocer a la Iglesia significaba 
para el Estado apoyarse en un importante segmento social. 


Por otra parte, el cristianismo como ideología demostraba 
tener más poder de integración universal y de auto-sacrificio que 
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la combinación previa de los politeísmos locales, del henoteísmo 
y del mismo culto al emperador. Esta nueva ideología podía otorgar 
al Estado romano un grado de unidad simbólica y lealtad explota- 
ble de la que estaba falto para reafirmar su autoridad tras el ma- 
rasmo heredado de la crisis del siglo anterior. Como dice Hopkins 
(1998, 223-224) «El estado romano respaldó y luego tomó pres- 
tada la intolerancia cristiana» para mejor articular su poder. 


En el año 308, cuando el reformador Diocleciano —artífice 
de una tetrarquía que buscaba racionalizar la gobernanza del Im- 
perio— abdico, existían cuatro Augustos legales: Galerio, Cons- 
tantino, Licinio y Maximino Daya; un César ilegal en Roma, 
Majencio; y finalmente un usurpador en Africa, Lucio Domicio 
Alejandro. 


La última de las grandes persecuciones terminó en el año 
311, por decreto de Galerio, sucesor de Diocleciano en la parte 
oriental del Imperio. De acuerdo con los otros jefes imperiales, 
entre ellos Constantino, Galerio promulgó un edicto que permitió 
a los cristianos la práctica de su religión. Podrían «reconstruir sus 
lugares de reunión», «bajo la condición de no actuar en ningún 
modo en contra del orden [existente]» (Lactancio, De mort. pers., 
34) 


Un año después, en el 312, Majencio, después de haber eli- 
minado al usurpador africano, se alió con Maximino Daya contra 
Licinio y Constantino. Pero Majencio fue vencido rápidamente en 
el valle del Po por Constantino que tras estas victorias marchó 
sobre Roma. Cerca de la ciudad Majencio fue derrotado de nuevo 
en una batalla decisiva en puente Milvio, y mientras trataba de huir 
se ahogó en el Tíber (28 de octubre de 312). Tras este triunfo el 
número de pretendientes al título de augusto se reducía a dos: 
Constantino, al que más tarde se llamaría el Grande, y Licinio; 
ambos aliados temporales y futuros enemigos irreconciliables hasta 
el asesinato de Licinio por orden de Constantino. 


Un viejo mito cristiano asocia la victoria militar en puente 
Milvio con el triunfo de la Iglesia sobre el paganismo. Una lectura 
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desprejuiciada de las fuentes nos revela que tras esa victoria nadie 
fue consciente de semejante cosa. 


Entre el 318 y el 321 —es decir, entre seis y ocho años des- 
pués de puente Milvio— Lactancio debió escribir Sobre las muer- 
tes de los perseguidores, y es en esta obra donde se nos cuenta por 
primera vez que en vísperas de la famosa batalla junto al Tíber, 
Constantino tuvo un sueño en el que se le ordenó representar la 
señal de la cruz en los escudos de su ejército. Constantino obede- 
ció, y la letra X, la primera del nombre de Cristo en griego fue pin- 
tada en los escudos, consiguiendo así ganar la contienda (De 
mort. pers., 44, 5-6). Pero cuando Eusebio publicó en 325 una edi- 
ción revisada de su Historia de la Iglesia no aparecía en ella ni una 
sola referencia a este hecho. Pasaran todavía muchos años hasta 
que Eusebio, en su Vida del Emperador Constantino, finalizada en 
el año 337, decidiera incorporar un milagro como motivo del 
triunfo en puente Milvio, y lo hizo de modo espectacular. 


Eusebio nos narra que Constantino buscó la ayuda del dios 
de los cristianos como protector antes del combate. Fue entonces 
cuando tuvo lugar el hecho maravilloso. Al mediodía antes del en- 
frentamiento, apareció en el cielo una cruz luminosa con la ins- 
cripción: Toúto víxa (con este emblema vencerás).! No solo 
Constantino sino todo el ejército, vio la cruz y se sintió presa de 
temor. Aquella misma noche Cristo se le apareció al augusto en un 
sueño y le ordenó que hiciera un estandarte similar a la señal ce- 
leste. Eusebio describe con detalle el estandarte que apresurada- 
mente mandó confeccionar Constantino, en el que se representaba, 
en un monograma, las dos primeras letras griegas del nombre de 
Cristo: X y P, fusionadas. Enarbolando este estandarte se enfrentó 
a su adversario y derrotó a Majencio. En esta ocasión nada se dice 
sobre los escudos de los combatientes (Eusebio, Vita, 1, 28-32). 


Este viejo mito continúa con otro de un mayor calado: el 
que hace referencia al llamado Edicto de Milán, que ha sido tenido 
por la Iglesia, hasta hoy, como la culminación de su triunfo glorioso 
sobre el paganismo. 
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Lactancio dice que Constantino, habiendo puesto las cosas 
en orden en Roma, fue a Milán y se reunió allí con Licinio, que en 
ese momento todavía era su aliado. Aquí, en Milán, la alianza po- 
lítica se selló mediante un contrato matrimonial: Constancia, la 
joven hermanastra de Constantino, se casó con el anciano Licinio. 
Eso es todo lo que Lactancio sabe sobre la reunión de los dos em- 
peradores en Milán, ni una sola mención al famoso Edicto (De 
mort. pers., 45, 1). 


Sin embargo, Eusebio nos informa que Constantino y Lici- 
nio promulgaron una ley a favor de los cristianos (HE X, 2-14). 
¿Cómo es posible que Lactancio haya omitido un evento tan im- 
portante como éste en su relato? Realmente para él, contemporáneo 
y cristiano, el matrimonio de Constanza y Licinio le pareció un 
hecho digno de mención, mientras que al famoso Edicto de Milán 
sobre la tolerancia religiosa, —que sigue apareciendo en los libros 
escolares— no le dedica ni una palabra. 


Nuestras sospechas se justifican aún más si prestamos aten- 
ción al texto mismo de la ley que Eusebio llama Edicto de Milán. 
No es un edicto, sino unas líneas de política común, que Licinio 
formuló en el documento que se ha conservado como «Edicto de 
Milán». En realidad no es más que un rescripto basado en el edicto 
de Galerio, aclarando algunos conceptos dudosos y del que suprime 
las condiciones restrictivas para hacerlo más eficaz en favor de los 
cristianos. Encontraremos el texto citado por Eusebio en el libro 
de Lactancio, solo que con una diferencia muy significativa: el es- 
crito figura como un rescripto de Licinio, dirigido al gobernador 
de Nicomedia, la principal ciudad de Asia Menor. Por tanto, Euse- 
bio quiso hacer pasar este escrito como un «edicto» y atribuirlo a 
Constantino, cuando realmente es un decreto emitido por Licinio 
(De mort. pers., 48). 


La realidad es que antes de esto, e incluso antes de puente 
Milvio, los derechos de la Iglesia ya habían sido reconocidos por 
el Imperio romano a través del edicto de Galerio que hemos men- 
cionado. El edicto de Galerio se promulgó en 311, un año antes de 
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la batalla de Milvio y dos años antes de la reunión de Constantino 
y Licinio en Milán. 


Resulta que todos los «perseguidores del cristianismo» 
según Lactancio: Galerio, Maximino Daya, Majencio y Licinio, 
todos acabaron siendo oponentes de Constantino, aunque real- 
mente todos ellos habían llegado a un acuerdo para detener las per- 
secuciones y permitir el culto cristiano. Pero sucedió que 
Constantino ganó en una feroz lucha por el poder, y Majencio, Ma- 
ximino Daya y, finalmente, Licinio fueron derrotados y eliminados. 
Entonces los escritores cristianos, que se alimentaban en la corte 
de Constantino, se dieron cuenta de que los enemigos de Constan- 
tino no eran en absoluto las personas más indicadas con las que 
debía asociarse el reconocimiento legal de la religión cristiana y 
decidieron corregir la historia: después de todo, Dios siempre está 
con el que triunfa (Kazhdan, 1965:20). 


El mismo Constantino, que eventualmente se convirtió en 
el único gobernante del Imperio tras eliminar a Licinio, no era cris- 
tiano, aunque la tradición sostiene que fue bautizado justo antes de 
su muerte en 337. Según recoge Herrmann-Otto (2007: 13-15), en 
una de las últimas biografías de Constantino, su entierro se abrió 
con una procesión fúnebre «pagana» seguida por un funeral cris- 
tiano. Lo que evidencia la ambivalencia religiosa en la que se 
movió a lo largo de toda su vida este personaje, que había sido edu- 
cado en la veneración al Sol Invictus, que fue potifex maximus de 
la Roma pagana y que nunca renunció a los honores divinos que 
se le dispensaban como emperador. 


Una plasmación material de esta postura la encontramos en 
el programa decorativo del arco del triunfo que Constantino hizo 
levantar en el foro romano. Buena parte de la obra fue construida 
expoliando obras anteriores pero en la ejecutada bajo Constantino, 
el programa religioso del arco está determinado por la tradición 
pagana. Los dos tondos, en la fachada oeste representan al Sol In- 
victus —o dios Helios— montado en su carro de cuatro caballos 
conducido por Phosphoros —también conocido como Lucifer—. 
Y en la zona Este se encuentra la Luna —Selena— descendiendo 
su carro hacia el mar, representada como un varón. En los frisos 
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aparecen escenas de victoria y del mismo Constantino en Roma 
tras la batalla de puente Milvio, y ni una sola referencia al dios de 
los cristianos. 


Por tanto podemos deducir que la unión del Imperio de 
Constantino con la Iglesia cristiana fue principalmente de natura- 
leza política, aunque desde su reinado el cristianismo comenzó a 
adquirir una importancia decisiva, posibilitando que se convirtiera, 
décadas después, en la religión dominante, y finalmente en la única 
permitida. 


La legalización representó ventajas para ambas partes; para 
la Iglesia, además de las directas que se derivaban de la legalidad, 
el reconocimiento por parte del Estado otorgaba a los dirigentes 
eclesiásticos una herramienta útil en sus luchas internas. Dada la 
situación de confrontación era de suma importancia para la jerar- 
quía obtener el apoyo del poder estatal. 


Por su parte, a Constantino lo que más le atraía del cristia- 
nismo era precisamente el carácter jerárquico de la Iglesia y el 
poder de sus obispos. Constantino sabía que con los obispos el en- 
tendimiento era posible. Estos ejercían, cada cual en su diócesis, 
atribuciones administrativas y hasta judiciales; además, disponían 
a discreción del dinero reunido y de los bienes que las comunidades 
recibían a título de donación, que a veces representaban sumas o 
bienes considerables. Al emperador le interesaba, por consiguiente, 
favorecer a toda costa la autoridad de los jerarcas eclesiásticos, y 
en esto coincidía con la Iglesia que se afirmaba como oficial. En 
este sentido, Constantino reconoció la prioridad de Roma. Los 
obispos romanos ya en 314 recibieron el Palacio de Letrán como 
su sede oficial. La basílica se concibió como iglesia catedral y re- 
sidencia de los papas. 


La iglesia no tardó en aprovechar su nueva posición. Tan 
pronto como fue reconocida inmediatamente comenzó a utilizar 
medios estatales coactivos para resolver sus diferencias internas. 
En tiempos de la persecución de Decio, y especialmente en la de 
Diocleciano, el montanismo había rebrotado en el norte de África. 
Allí tomó el nombre de «donatismo», del obispo Donato, jefe de 
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los intransigentes, que consideraban traidores a los que habían 
apostatado. La fractura llegó a tal punto que en el Africa septen- 
trional se formaron dos Iglesias: una de Donato y otra ortodoxa. 
Entonces, a petición de los obispos ortodoxos de la iglesia nortea- 
fricana, Constantino envió tropas contra los donatistas. Las auto- 
ridades provinciales persiguieron cruelmente a los donatistas y las 
persecuciones contra ellos no fueron menos severas que las sufri- 
das por los cristianos en el siglo III. 


A esta actitud de dureza contribuyo un cierto vínculo del 
donatismo con el movimiento revolucionario de los esclavos y de 
los colonos de Africa septentrional, conocido como «movimiento 
de los agonistas» o «circunceliones». «Agonistas» (combatientes 
por la verdadera fe) era el nombre que se daban ellos mismos; «cir- 
cunceliones» (vagabundos) eran llamados en cambio por sus ad- 
versarios. 


El movimiento se desarrolló con fuerza singular en la dé- 
cada de los años cuarenta del siglo IV. Los agonistas sostenían, en 
su programa religioso la Iglesia de Donato, pero su actividad prác- 
tica consistía, en quemar y destruir la propiedad, en masacrar a los 
ricos propietarios agrarios y liberar a esclavos, colonos y deudores. 
El movimiento tenía un carácter revolucionario tan abierto, que la 
dirección de la Iglesia de Donato se abstuvo de participar en él di- 
rectamente. Las tropas romanas derrotaron dos veces a los agonis- 
tas y luego el movimiento fue decreciendo, aunque continuó 
manteniéndose vivo hasta comienzos del siglo V. 


De este movimiento revolucionario religioso nos habla con 
horror Agustín obispo de Hipona narrando como: «los colonos se 
rebelan contra sus propietarios, para que los esclavos fugitivos no 
sólo se alejen de sus señores en contra de la disciplina apostólica, 
sino que intimiden con amenazas a esos señores; y no sólo les ame- 
nazan, sino que los desvalijen con las más violentas agresiones; y 
los autores y guías y príncipes en el delito son esos vuestros con- 
fesores agonistas, que derraman la sangre ajena al grito de «Ala- 
banzas a Dios»... Por temor a los azotes, al incendio y a la muerte 
inminente, se rompían las listas de los malos esclavos y se les de- 
jaba en libertad. A los deudores se les devolvían los títulos de las 
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deudas... Algunos padres de familia, nacidos en noble cuna y edu- 
cados en generosas escuelas, pudieron apenas ser retirados vivos 
después de las torturas, o bien fueron atados a la tahona y obligados 
a darla vueltas, instigados a látigo como jumentos despreciables» 
(Epist. 108 y 185) 


Pero la herejía más fuerte y peligrosa para la Iglesia en el 
siglo IV fue el «arrianismo». Su fundador fue Arrio, un sacerdote 
de Alejandría. En esencia éste sostenía que el Hijo de Dios debía 
ser inferior por haber sido creado por el Padre. Los obispos egip- 
cios no lo apoyaron, pero las tesis de Arrio se propagaron en ser- 
mones y coplas dirigidas al común del pueblo. La coherencia del 
razonamiento del presbítero alejandrino atrajo también a muchos 
líderes eclesiásticos, obispos de las principales ciudades de Pales- 
tina y Asia Menor. Pero el arrianismo encontró oponentes obstina- 
dos. Los obispos egipcios reunidos en Alejandría excomulgaron a 
Arrio y sus seguidores, y una Iglesia que acababa de ser reconocida 
por el Estado, se encontró al borde de la división. Constantino no 
comprendía lo que sentían instintivamente sus contemporáneos: 
las disputas arrianas no eran charla ociosa, y aunque lo que se dis- 
cutía en ellas, parecían problemas completamente abstractos, detrás 
de esa abstracción en la discusión se escondían en muchas casos 
cuestiones materiales y concretas. Bajo las condiciones del régimen 
despótico del Imperio una discusión abierta de temas acuciantes 
era imposible y el cristianismo, con sus diferencias, comenzaba a 
operar como el campo ideológico donde se iban a librar las batallas 
sociales y políticas. 


Gregorio de Nisa ridiculizaba sarcásticamente a la mucha 
gente, que hablaba de estas cuestiones en lugar de limitarse a creer 
en lo que les decían sus dirigentes. «Unos, —decía Gregorio de 
Nisa— que han roto con su antiguo oficio ayer o anteayer, de re- 
pente se convierten en maestros de teología. Otros, quizás esclavos 
azotados más de una vez por huir del trabajo propio de su condi- 
ción, filosofan dándose importancia sobre temas que les son in- 
comprensible. Hay mucha gente así en todas partes: en las calles, 
en los mercados, en las plazas y hasta en las encrucijadas. Se trata 
de comerciantes de ropa, cambistas, vendedores de comida... Les 
preguntas acerca de los precios y ellos filosofan sobre los nacidos 
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y los no nacidos; si quieres saber el precio del pan, te responden: 
el Padre es más grande que el Hijo; si les preguntas: ¿Está listo el 
baño? te contestan: El Hijo vino de la nada» (Oratio de Deitate... 
PG, XLVI. 


Tras el Sínodo de la Laodicea, entre los años 363 y 364, la 
«chusma» fue finalmente eliminada de la participación en las elec- 
ciones episcopales (Canon V y XII). Los obispos serían elegidos 
entre el clero y nobleza de la ciudad. Estas elecciones desemboca- 
ban en ocasiones en auténticas batallas, como sucedió en la sede 
romana entre los años 367 hasta el 372, a raíz de la disputa por el 
cargo que enfrentó a Dámaso y Ursino, hasta que definitivamente, 
Dámaso, gracias a la ayuda de sus partidarios, se hizo con el epis- 
copado. Amiano Marcelino nos dice que: «en la basílica de Sici- 
nino (Actual Santa María la Mayor), donde se reúnen los cristianos, 
en un solo día se recogieron ciento treinta y siete cadáveres» (His- 
10114, 21,3, 13) 


Arrio y sus partidarios provenían del entorno urbano donde 
se habían preservado los principios de la erudición antigua. El en- 
foque de Arrio a las disputas trinitarias reflejaba la antigua forma 
de pensar. Arrio aplicaba la lógica formal al irracionalismo cris- 
tiano al sostener que Dios es uno, y que todo lo demás había sido 
creado por él, lo que implicaba que el hijo de Dios, Cristo, también 
había sido creado. En esencia, la antigua doctrina del Logos revivía 
en el arrianismo. Pero la enseñanza cristiana se generalizó preci- 
samente porque no obedecía a la lógica que podía resultar extraña 
a las masas populares cuando se trataba de asuntos divinos. 


El arrianismo provocó una reacción violenta de los teólogos 
ortodoxos. Constantino no había reconocido al cristianismo para 
observar sus disensiones internas sin participar en ellas; al contra- 
rio, necesitaba una Iglesia fuerte y unida; por eso trató de mediar 
en esta disputa teológica, tratando de reconciliar a Arrio y a sus 
oponentes. El emperador apenas entró en la esencia de esas dife- 
rencias y cuando no fue posible llegar a un acuerdo Constantino 
convocó un concilio de obispos en la ciudad de Nicea en Asia 
Menor en 325, para que en él se tomara una decisión final sobre 
éste y otros temas dogmáticos controvertidos. 
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En Nicea se reunieron unos 250 obispos venidos de todos 
los puntos del Imperio, incluso de Germania, Armenia y Persia. 
Que el concilio estuviera presidido por Constantino nos indica la 
naturaleza política del mismo. El emperador no estaba bautizado 
y actuaba en él como Pontifex Maximus. Eusebio, para disimular 
el hecho, le termina denominando «obispo de lo que está fuera» 
(Vita, TV, 24). 


En el Concilio se condenó el arrianismo como herejía y se 
adoptó el Credo, que aprobaba el dogma de la Trinidad, dándose 
un paso decisivo en la configuración de una sola iglesia ortodoxa 
universal. 


No todas las organizaciones cristianas reconocieron las de- 
cisiones del Concilio de Nicea y la controversia continuó viva. 
Constantinopla había sido fundada recientemente, y el suministro 
de pan de esta ciudad recayó en Egipto, que ya tenía la obligación 
de alimentar a Roma. Atanasio, el obispo ortodoxo de Alejandría, 
suspendió el cargamento de trigo que iba de su ciudad a Constan- 
tinopolis, lo que llevó al emperador a acercarse a los arrianos. El 
concilio de Tiro en 335 eliminó la condena de Arrio y condenó a 
Atanasio, exiliándolo al Rin. La lucha teológica no se detuvo y el 
emperador Constancio, hijo de Constantino, fue un arriano con- 
vencido. 


Constantino, de modo más que comedido, apoyó al cristia- 
nismo con disposiciones legales, pero nunca consideró la actividad 
legislativa como una forma de cristianizar la sociedad ni de forzar 
la adopción del cristianismo. En el 312 emitió una orden para que 
se devolvieran a los cristianos los bienes confiscados durante la 
persecución, aunque el decreto sólo hacía referencia a la Iglesia 
del Norte de Africa. En 315, todos los edificios de la Iglesia que- 
daron exentos del impuesto de propiedad y los clérigos fueron li- 
berados de cargas fiscales. Estas medidas resultaron tan atractivas 
para la población que el número de clérigos en varias ciudades del 
Imperio se disparó. Pronto Constantino se vio obligado a emitir 
una orden que limitaba el número de clérigos en los templos ad- 
mitiendo sólo el remplazo en caso de defunción. Las reglas para 
cubrir los puestos de los fallecidos estaban estrictamente reguladas, 
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y las personas de las familias de los decuriones (la categoría más 
alta de habitantes de la ciudad) tenían prohibido unirse al clero 
(CTh. XVI 2, 6). 


En 321 se proclamó como festivo en todo el imperio el Dies 
natalis Solis Invicti, o Dies Solis (día del Sol): el primer día de cada 
semana. Todos los súbditos recibieron instrucciones de abstenerse 
de trabajar en este día y dedicar tiempo al descanso y oraciones a 
la deidad suprema. Su estricto cumplimiento en las condiciones de 
la vida provincial romana era difícil para los trabajadores pobres, 
por no hablar de los esclavos. Eusebio, cuenta que los cristianos 
quisieron creer que la festividad estaba dedicada al Salvador y su 
resurrección. Sin embargo, en los idiomas de varios países de la 
Europa occidental se ha conservado su nombre original: Sonntag 
en alemán; Sunday en inglés. Cabe señalar que el significado inicial 
de esta festividad correspondía al desarrollo del culto imperial ba- 
sado en el Sol Invictus. 


Un privilegio importante que la legislación constantiniana 
concedió a la Iglesia fue la denominada audientia episcopalis. Esta 
otorgaba autoridad judicial a los obispos y concedía rango de ley 
a las sentencias que dictaran (Vita, IV, 27, 2). Cualquier proceso 
judicial podía ser transferido a un obispo para que este mediase 
entre las partes. Esta innovación difícilmente pudo encontrar una 
aplicación, pero fue importante para afirmar el alto estatus del 
poder judicial eclesiástico. 


Para Constantino, el cristianismo era un elemento impor- 
tante en el conjunto de los cultos existentes, diseñado para fortale- 
cer la unidad ideológica del Imperio y la autocracia imperial, pero 
en ningún momento apoyó que fuera la religión predominante; por 
eso su política respecto al paganismo fue también muy comedida. 
El emperador era consciente de que al menos el noventa por ciento 
de la población del Imperio seguía siendo pagana. 


La ley del 15 de mayo de 319 (CTh. XVI 10, 1) prohibía la 
adivinación en privado; pero la adivinación pública por parte de 
los sacerdotes seguía estando permitida. 
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Es cierto que reprimió algunos cultos y cerró algunos tem- 
plos pero en número muy reducido. Los cultos que fueron repri- 
midos por Constantino se centraron en dos grupos. El primero 
incluyó los templos de Apolo en Delfos y los oráculos, que habían 
apoyado de alguna manera a los emperadores oponentes. Eusebio, 
se quejó repetidamente de las falsas profecías que habían seducido 
a muchos en años anteriores. El emperador ordenó el traslado del 
trípode délfico a Constantinopla. No obstante, la población de Del- 
fos conservó su condición de ciudad sagrada y fue recompensada 
con la concesión de algunos privilegios. Constantino mostró mayor 
rigor con otros oráculos, algunos de los cuales fueron destruidos. 
Este fue el caso del templo de Asclepios en Egeas. 


El segundo grupo de cultos afectados se centró en la región 
fenicio-palestina. En este caso las motivaciones son poco claras 
pero pudo deberse a cuestiones económicas. El emperador ordenó 
el saqueo de algunos templos como el templo de Mambré en He- 
brón, el templo de Afrodita en Afaca, y el templo de Afrodita en 
Heliópolis. Esta tarea fue encomendada a dos hombres de con- 
fianza del emperador, que hicieron un inventario detallado de las 
confiscaciones hechas a los templos. No obstante el mismo Cons- 
tantino consintió en la apertura de nuevos templos paganos. Por 
ejemplo a la ciudad de Hispellum se le permitió establecer un tem- 
plo con sacerdocio y juegos para la Gens Flavia. 


En 325, se emitió una prohibición de las luchas de gladia- 
dores, probablemente en relación con una prohibición general de 
cualquier tipo de sacrificio sangriento, pero la medida no se aplicó 
realmente. Las luchas de gladiadores en el Imperio Romano fueron 
finalmente abolidas por Honorio a principios del siglo V. También 
se prohibió la crucifixión que fue reemplazada por la ejecución en 
la horca. La ley con mayor repercusión social fue la prohibición 
del concubinato, promulgada el 21 de julio de 336. En general, 
estas reformas no tuvieron un carácter fundamental, se pueden con- 
siderar más sociales que religiosas y pretendían abordar cuestiones 
específicas. 


En estas condiciones, los obispos buscaron fortalecer la or- 
ganización de la iglesia e introducir la educación cristiana dentro 
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de la familia: el bautismo infantil comenzó a extenderse porque, 
desde el punto de vista de los teólogos, los niños nacían con el pe- 
cado original. 


La iglesia, a su vez, apoyó las políticas del emperador. Se 
sabe, por ejemplo, que los obispos galos, reunidos en Arles en 315, 
prohibieron a los cristianos desertar del ejército bajo pena de ex- 
comunión. 


No obstante, el apoyo más explícito y consistente hacia el 
cristianismo provino del entorno del emperador, sobre todo de Eu- 
sebio de Cesárea, que teorizo la unión de los dos poderes, el reli- 
gloso y el imperial. Fue Eusebio el primero en proponer la idea de 
una monarquía por la gracia de Dios. El gobernante terrenal ya no 
era un dios viviente, o un descendiente de los dioses; en la nueva 
formulación se convertía en el vicario en la tierra del único Dios 
verdadero, en el representante y ejecutor de la voluntad de Dios en 
los asuntos terrenales, aunque no en asuntos teológicos. Dios go- 
bierna sobre todo, es el «pantocrátor», el que tiene todo el poder. 
El emperador es un «cosmocrátor» el que gestiona el poder terre- 
nal. Así comenzó a conformarse la idea cristiana del origen divino 
del poder de la realeza. 


En el siglo IV, en conexión con una cierta estabilización de 
la situación política, las tradiciones romanas revivieron nueva- 
mente. La idea de una Roma eterna continuó viva ahora como 
Roma santa. Por lo tanto, el concepto de Eusebio en realidad tomó 
forma no aludiendo al poder concreto de un gobernante dado, sino 
al que ostentaba por el cargo que ocupaba. Esta teoría fundamentó 
la autocracia imperial. Un dios en el cielo, un emperador en la tie- 
rra, de ahí la unidad de la Iglesia: un poder, una Iglesia. Esta idea 
configuró la base del concepto de «Estado cristiano». El antiguo 
Imperio Romano se estaba convirtiendo en un Estado cristiano con 
las bendiciones divinas. Así se afirmó la idea de continuidad con 
toda la historia romana anterior y se fundamentó la tesis sobre la 
salvación del Imperio Romano mediante la adopción del cristia- 
nismo. Esta teorización ayudó significativamente al Estado de la 
antigiiedad tardía a luchar por la preservación del orden existente, 
y convirtió al cristianismo oficial y a la Iglesia en el instrumento 
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más importante de su política ideológica. En consecuencia, el em- 
perador resultó ser el jefe terrenal de los cristianos, y el patrón y 
defensor de la Iglesia, obligado a velar por la difusión y el estable- 
cimiento del cristianismo. 


Durante el siglo IV el cristianismo aún coexistió con los 
cultos tradicionales: los templos de las antiguas deidades siguieron 
funcionando. En las inscripciones talladas en honor a los empera- 
dores cristianos, quedaron las fórmulas paganas de épocas anterio- 
res. El último intento de resistir al cristianismo fue llevado a cabo 
por el emperador Juliano, una figura trágica de la antigijedad tardía. 
Juliano proclamó su compromiso con los cultos antiguos. Siendo 
una persona educada, le gustaba el neoplatonismo y trató de esta- 
blecerlo como una doctrina religioso-filosófica frente al cristia- 
nismo. Este neoplatónico, educado en el espíritu de la religión 
cristiana, fue mucho más devoto que filósofo: estaba inmerso en 
la teúrgla, y su reacción fue esencialmente aristocrática. No per- 
mitió que los cristianos enseñaran en las escuelas, aunque no pro- 
hibió profesar el cristianismo. 


La política religiosa de Juliano inflamó las pasiones. Hubo 
matanzas en Alejandría y el obispo fue asesinado. Pero Juliano no 
estaba destinado a llevar sus planes hasta el final. Reinó solo dos 
años y medio y murió en una batalla con los persas. La tradición 
cristiana llama a Juliano el apóstata y los emperadores posteriores, 
sin excepción, apoyaron el cristianismo. 


Cuando Teodosio fue proclamado augusto el 19 de enero 
del año 379 se encontró con un Imperio que nunca había estado 
tan cerca de la muerte como en ese momento. Seis meses antes en 
la batalla de Adrianópolis, los godos habían derrotado por completo 
a las tropas romanas. Fue precisamente, tras este acontecimiento, 
y durante el reinado del emperador Teodosio I cuando, después del 
Concilio de Constantinopla (381), la Iglesia experimento realmente 
el triunfo del cristianismo. Teodosio, acuciado por la situación po- 
lítica, decidió jugar la baza ideológica para garantizar la forzada 
cohesión del Imperio, por eso emitió decretos que prohibían todos 
los cultos paganos, públicos y privados. Mandó retirar la estatua 
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de la diosa de la Victoria de la sala de audiencias del Senado ro- 
mano, ordenó que se apagara el fuego sagrado en el templo de la 
diosa Vesta y suspendió la celebración de los Juegos Olímpicos de- 
dicados a Zeus. Los paganos fueron expulsados del servicio pú- 
blico y privados de los derechos civiles. Los templos fueron 
destruidos, sus propiedades fueron confiscadas y transferidas a las 
iglesias cristianas. Ahora era la multitud cristiana la que perpetraba 
las matanzas; en Alejandría, el templo de Serapis fue quemado y 
unos años más tarde, en 415, en la misma Alejandría, una multitud 
de fanáticos cristianos asesinó brutalmente a la matemática Hipatia. 


Si en vísperas de su reconocimiento oficial la Iglesia tuvo 
que mostrar cierta tolerancia hacia los paganos, ahora, tras su 
triunfo, hizo gala de la máxima intransigencia. Los paganos se con- 
virtieron en los culpables de todos los males: las invasiones de los 
bárbaros, los desastres naturales y las epidemias. Pero la Iglesia no 
se limitó a perseguir a los paganos; los obispos ortodoxos cargaron 
también contra todos los que no compartían el credo adoptado en 
el Concilio de Nicea. 


A fines del siglo IV, la gran mayoría de la población del Im- 
perio, entre el setenta y el ochenta por ciento, era ya cristiana. Por 
supuesto, una parte significativa adoptó la nueva religión de modo 
superficial. Entre los representantes de la clase dominante había 
muchos para los que el cristianismo seguía siendo una especie de 
versión del culto estatal. Su conversión al cristianismo fue en mu- 
chos aspectos formal, la consideraban una fe útil para la sociedad 
y el Estado. La verdadera asunción del cristianismo como una cre- 
encia arraigada se desarrolló con lentitud extendiéndose hasta el 
final del mundo antiguo. Por su parte, la autoconciencia popular 
continuó desarrollando sus ideas en el seno del cristianismo, al 
mismo tiempo que se conservaba modificadas las tradiciones pa- 
ganas. Sin embargo, en general, sí se puede hablar del triunfo del 
cristianismo y de la Iglesia lo que abrió una nueva era en la historia 
de la humanidad. Para algunos cristianos, sin duda, aquel era el 
mejor de los mundos posibles, pero los esclavos como Calixto se- 
guían esperando la llegada de un mundo distinto. Constantino ape- 
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nas hizo nada por ellos y todas las medidas que adoptó, en general, 
deben considerarse prerrogativas eclesiales. 


Se prohibió marcar con hierro candente la cara de los es- 
clavos, ya que, se aducía, desfigurar la cara era desfigurar la ima- 
gen de Dios. También se prohibió que un cristiano fuera esclavo 
de judíos (Eusbio Vita 4, 2, 1); esta medida tenía sobre todo un ca- 
rácter marcadamente antisemita y escasamente protegía a los es- 
clavos. 


Lo mismo ocurrió con el asilo eclesiástico. El emperador 
había reconocido el derecho de refugio a las iglesias cristianas, 
pero los esclavos sólo podía valerse de él durante un día, pasado 
este tiempo el presbítero estaba obligado a informar al amo sobre 
el esclavo acogido en el templo; si el amo prometía perdonar al fu- 
gitivo, el presbítero tenía que devolverlo. 


Así mismo se concedió al clero cristiano el derecho de 
anunciar la liberación de esclavos en las iglesias: la manumissio in 
ecclesia. Esta medida venía a resaltar la importancia social conce- 
dida por el poder político a los clérigos. Constantino dedicó dos 
constituciones al tema de la manumissio in ecclesia y ambas tienen 
la forma de respuesta a las solicitudes previas de dos obispos. En 
ellas se otorgaba a los dueños la facultad de manumitir a sus es- 
clavos en los templos, en presencia de los presbíteros y del pueblo. 
De todas formas, para que los clérigos manumitieran a esclavos 
pertenecientes a un propietario laico, se requería el consentimiento 
de éste, que recibía una cantidad en concepto de pago o indemni- 
zación. 


Como ya hemos apuntado, en el discurso cristiano de los 
primeros siglos la diferencia entre las categorías de esclavo o libre 
desempeñó un papel marginal, y esta cuestión terminó quedando 
detrás de la problemática entre ricos y pobres. El Pastor de Hermas 
no presta ninguna atención a la cuestión de la esclavitud, sin em- 
bargo diseña ya una teoría del equilibrio para los antagonismos so- 
ciales entre los pobres y los ricos. La parábola que enuncia 
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establece que los ricos debían ayudar a los pobres con sus pose- 
siones terrenales, y los pobres ayudarían a los ricos con sus ora- 
ciones (El olmo y la vid, 5-7). 


Hemos de tener en cuenta que en el evangelio de Mateo 
Jesús le dice al joven rico: «Si quieres ser perfecto, anda, vende lo 
que tienes y dáselo a los pobres, y tendrás un tesoro en los cielos; 
luego ven, y sígueme.» (19, 21). El rechazo de la riqueza aparece 
aquí solo como un medio para perfeccionarse como individuo y 
recibir una recompensa en el cielo: lo importante no es una mejora 
real de la situación de los pobres, sino el logro de la perfección es- 
piritual de la persona. En otras palabras, la riqueza no es mala en 
sí misma, sólo es una cadena que ata a los hombres a los asuntos 
mundanos. 


Los cristianos, en esencia, no conocían ninguna forma de 
mejorar realmente la situación de los pobres que no fuera la li- 
mosna. No aceptaban la sociedad que los rodeaba, pero al mismo 
tiempo, no proponían nada para cambiarla en este aspecto, ni ima- 
ginaban ninguna otra más allá del Reino que no terminaba de lle- 
gar. Todo empezaba y acababa en el cambio del sujeto singular. En 
estas condiciones la fe en una retribución individual de la vida des- 
pués de la muerte, en una recompensa en el cielo, fue ocupando 
cada vez un lugar más importante en la enseñanza cristiana. 


Así, lo que terminó apareciendo frente al hipotético men- 
saje igualitario de los primeros tiempos, fue una actitud concilia- 
dora hacia los ricos, que, a su vez, promovió la afluencia de 
personas pudientes a las comunidades cristianas. A comienzos del 
siglo III, el teólogo Clemente de Alejandría escribió un ensayo 
¿Qué ricos se salvarán? en el que condenaba la búsqueda del lujo 
característico de las clases altas de la sociedad romana, pero al 
mismo tiempo no criticaba a la riqueza como tal. «El Señor no con- 
dena la riqueza y no priva a las personas de la herencia celestial 
por el simple hecho de que son ricos, especialmente cuando son 
celosos en el cumplimiento de sus mandamientos» (3, 1). 
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Un siglo y medio después, con la Iglesia ya triunfante, San 
Juan Crisóstomo confería a la riqueza un origen divino. « ¿Por qué 
sucede que esta o aquella persona es rica? Algunos son ricos por 
el don de Dios, otros, con su permiso, otros, finalmente, como re- 
sultado de la distribución de beneficios, cuyo secreto desconoce- 
mos. Entonces, si Dios distribuye las riquezas o las permite, ¿no 
adquieren por ello un carácter sagrado, no son los asuntos munda- 
nos apoyados por los divinos? » (Hom. 75 Mt.). 


Este Padre de la Iglesia, famoso por su oratoria, siempre 
fue un firme defensor del mejor de los mundos posibles. Para él la 
sociedad era el reflejo del orden divino en el que las desigualdades 
estaban compensadas. Mientras predicaba en Antioquia hacia el 
año 380, analizaba la sociedad de su tiempo como si fuera una «so- 
ciedad de dos tercios».? Crisóstomo decía a sus fieles que debían 
pensar que su ciudad estaba compuesta por un diez por ciento de 
ricos, un diez por ciento de pobres «que no poseen nada», mientras 
que el otro ochenta por ciento estaba constituido por «clases me- 
dias» (Hom. 66 Mf.). La tarea cristiana de los que más tenían era 
la ayuda y el mantenimiento de los más pobres. Estos, a su vez, 
como buenos cristianos ayudarían con sus oraciones a salvar el 
alma de sus benefactores. 


Para Crisóstomo, si alguien seguía viendo el mundo como 
imperfecto, se debía a que no aceptaba el plan de Dios. Crisóstomo 
intentaría convencerle de que las imperfecciones que seguían sub- 
sistiendo eran producto de la depravación humana que terminaría 
siendo castigada. 


En la misma línea de asimilación de lo ya existente, el cris- 
tianismo supo integrar la institución de la esclavitud sin apenas 
modificarla, aunque sí se produjeron interacciones entre ambas re- 
alidades. Un curioso reflejo de la esclavitud en el cristianismo na- 
ciente es el que se puede apreciar en el desarrollo de la ascesis, 
como forma de vida penitencial que tanto impacto tuvo a partir del 
siglo III. 
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Entre las distintas razones que propiciaron el desarrollo de 
la ascesis, Catherine Nexey (2018) señala que al desaparecer las 
persecuciones desaparecía la posibilidad de morir como mártir, lo 
que llevó a algunos cristianos a buscar la exaltación de sus ideales 
martirizándose ellos mismos. Estas prácticas de ascesis extrema se 
conocerán como «martirio blanco». 


La espiritualización que se produjo en aquellos momentos 
de zozobra significó la transferencia de todas las preocupaciones 
mundanas al campo de la religión. El cristianismo se manifestaba 
como una nueva religión y un nuevo ethos sin precedentes, en el 
que las relaciones y los valores tradicionalmente admitidos, teóri- 
camente, se invertían. Todo lo que la sabiduría de «este» mundo 
tenía como normas y valores, la doctrina cristiana las convirtió en 
su contrario. El poder, la riqueza, los deseos satisfechos, la ausencia 
de sufrimiento, el bienestar: lo que en el curso ordinario de la vida 
se valoraba positivamente, el cristianismo no solo lo depreció, sino 
que le dio un signo negativo. Por el contrario, lo que una persona 
trataba de evitar en la vida: pobreza, hambre, falta de libertad, su- 
frimiento, el cristianismo lo elevo al rango de valores verdaderos, 
contribuyendo a través de ello al logro de la salvación de la per- 
sona. 


Fue así como los cristianos ascetas buscaron tratar sus pro- 
pios cuerpos como cuerpos esclavos (Glancy, 2002:156). Sin em- 
bargo, los ascetas, a diferencia de los esclavos, podían decir «no» 
al uso sexual de sus cuerpos. De hecho, el rechazo total de los cris- 
tianos ascetas a participar en cualquier actividad sexual venía a re- 
forzar el horror de una faceta central de la vida esclava. 


La ascética también tuvo otras curiosas derivaciones entre 
la Iglesia y la esclavitud, ya que hasta cierto punto el origen de la 
vida anacoreta guardaba relación con la anachoresis. La anacho- 
resis, bien documentada sobre todo en el Egipto Ptolemaico (Ros- 
tovtzeff, 1926/1972, T. 1:215-216), era la huida del esclavo o del 
campesino empobrecido para llevar vida solitaria o para buscar el 
amparo de un templo. Esto que podríamos interpretar en primera 
instancia como un fenómeno religioso suponía, en realidad, una 
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forma de lucha social generada por las condiciones peculiares de 
la economía antigua. Bajo el actual sistema económico la «fuga» 
del puesto de trabajo difícilmente puede preocupar a los empresa- 
rios y al gobierno. Pero en el Egipto del período helenístico y del 
período romano, la anachoresis favoreció la descomposición de la 
economía del país y fue una forma más de protesta contra las ago- 
biantes condiciones de vida y el cobro de impuestos. 


La Iglesia ante estos fenómenos se movía en la ambigúe- 
dad, como hemos visto en el caso de Crisóstomo, lejos de alentar 
el anacoretismo de los eslavos cristianos, tomaba medidas enérgl- 
cas contra cualquiera que intentara escapar desapareciendo en el 
desierto para entregarse a la ascesis. Cuando un obispo recomendó 
a los esclavos que abandonaran a sus dueños y se convirtieran en 
anacoretas, la Iglesia rápidamente lo excomulgó. «Si alguien en- 
seña a un esclavo, con el pretexto de la piedad, a despreciar a su 
amo y a correr lejos de su servicio, y no para servir a su propio 
amo con buena voluntad y todo honor, que él sea anatema. Ana- 
tema para el que persuade a un esclavo para que deje a su amo con 
el pretexto de la religión», afirmaba el Canon III del sínodo de 
Granga en el año 360. 


La sociedad mediterránea continuó siendo una auténtica so- 
ciedad esclavista hasta principios del siglo V, y el ascenso de la 
Iglesia coincidió con una gran explosión de actividad económica 
en el este, una expansión que trajo consigo una intensificación de 
la esclavitud (Harper, 2011:91), que permitió a una aristocracia 
orientada al mercado mantener su poder, derivado de la capacidad 
de capitalizar la tierra y el trabajo esclavo, trabajo que siguió siendo 
fundamental para el cristianismo triunfante. 


Los primeros cristianos y Jesús mismo, según los textos ca- 
nónicos, se preocuparon exclusivamente de las relaciones entre el 
hombre y Dios, o entre el hombre, como individuo, y los otros 
hombres como prójimos; pero no entre los hombres como sujetos 
sociales, económicos o políticos, salvo la vaga distinción entre 
ricos y pobres, que ya hemos visto como la interpretaban Clemente 
de Alejandría o Juan Crisóstomo. 
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Por eso ya en las parábolas del Evangelio, el orden escla- 
vista se describe como una forma completamente normal de las re- 
laciones sociales. El término «esclavo» aparece al menos 120 veces 
en el Nuevo testamento (doulos en griego, servus en latín). A me- 
nudo se compara a Dios mismo con el amo que dio la viña a los 
agricultores y más tarde envió esclavos para recaptar sus ingresos. 
Que el esclavo siempre debe estar despierto, esperando al amo, se 
enfatiza constantemente en el Evangelio de Lucas: «Aquel esclavo 
que, conociendo la voluntad de su señor, no ha preparado nada ni 
ha obrado conforme a su voluntad, recibirá muchos azotes» (Lc 12, 
47)... En otra mención, a Jesús se le atribuyen las siguientes pala- 
bras: «¿Quién de vosotros tiene un esclavo arando o pastoreando 
y, cuando regresa del campo, le dice: “Pasa al momento y ponte a 
la mesa?” ¿No le dirá más bien: “Prepárame algo para cenar, y cí- 
ñete para servirme hasta que haya comido y bebido, y después co- 
merás y beberás tú? ¿Acaso tiene que agradecer al esclavo porque 
hizo lo que le fue mandado?» (Lc 17, 7-9). 


Aunque la moral del Nuevo Testamento opera con concep- 
tos éticos de la vida cotidiana, les confiere un contenido puramente 
religioso, los presenta de manera maximalista como categorías ex- 
trasociales y atemporales. El significado de la existencia humana, 
según la enseñanza del Nuevo Testamento, no está en el disfrute 
de la felicidad terrenal, sino en la preparación para la respuesta en 
el Juicio Final y para la vida eterna. 


En consecuencia, al declarar al esclavo como igual al libre 
«en Cristo», el cristianismo aprobó la esclavitud desde su inicio, 
dando un magnífico ejemplo de inversión de la realidad. Por eso 
la Iglesia, cuando el cristianismo se convirtió en religión de Estado, 
no tuvo que corregir sus tendencias originarias sobre esta cuestión. 


Ya hemos dicho que teóricamente según el ethos cristiano 
su aceptación implicaba un deber de fraternidad hacia los esclavos 
como prójimos desfavorecidos. Pero ni los Concilios ni los empe- 
radores cristianos dictaron normas encaminadas a la abolición de 
la esclavitud, e incluso a veces endurecieron la legislación al res- 
pecto. La Iglesia sabía cómo mirar por sus intereses económicos y 
por lo tanto por la posesión de esclavos. En el Concilio de Orleáns, 
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del año 511, los obispos francos reivindicaron la confirmación de 
todos los cánones, por tierras, viñedos y esclavos, que habían sido 
donados a la Iglesia, ya que muchos de estos esclavos trabajaban 
en predios eclesiásticos. 


Por otra parte, los cristianos no pudieron sustraerse a una 
cierta «rebrutalización» en el trato a los esclavos que se produjo 
en la Antigúedad tardía. Para Lactancio, nacido en Africa y maestro 
de retórica del Estado, era perfectamente aceptable que a los malos 
esclavos se les castigara del mismo modo que antes había detallado 
Cipriano «digno de azotes, cadenas, reclusión, cruz y de todo tipo 
de castigo» (Insti. Div. V, 18, 14). En el concilio de Illiberis (El- 
vira), en el sureste de Hispania, a comienzos del siglo IV, los obis- 
pos determinaron que una mujer que pegase a su doncella hasta 
matarla en un arrebato de ira debía ser excomulgada durante siete 
años en el caso de que hubiera causado la muerte de una manera 
deliberada, pero si la muerte se producía de forma accidental en- 
tonces cinco años eran suficientes (Canon V); la excomunión du- 
rante cinco años era la misma que por cometer adulterio por 
primera vez. 


Pero si se trataba de un buen esclavo se aconsejaba al señor 
que se comportara con magnanimidad y le aumentara las respon- 
sabilidades por su fiel servicio, lo que distaba mucho de ser una 
revelación de la fe que profesaban los cristianos. Hacía siglos que 
los propietarios de esclavos conocían los beneficios que conllevaba 
la manipulación de las recompensas y los castigos con la masa es- 
clava. Por eso la Iglesia continuó considerando al esclavo como un 
ser «naturalmente» dependiente del amo. 


Los sermones de predicadores como Agustín de Hipona o 
Crisóstomo que formaban parte de un movimiento religioso polí- 
ticamente triunfante reflejan cual era el sentir de las clases domi- 
nantes respecto a la esclavitud. Juan Crisóstomo menciona más de 
5000 veces a los esclavos en el corpus de sus obras. Para ilustrar 
la red de obligaciones entre amo y esclavo, el predicador recurría 
a una vieja metáfora basada en la política familiar que ya utilizó 
Séneca. «Cada casa es como una ciudad, y cada hombre es el go- 
bernante en su propia casa. Esto es obviamente cierto en los hoga- 
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res ricos, en los que hay granjas y supervisores, y gobernantes 
sobre los gobernantes. Pero incluso la casa del hombre pobre es 
como una ciudad. Porque en ella también hay gobernantes. Por 
ejemplo, el hombre gobierna a su esposa, la esposa gobierna a los 
esclavos, los esclavos gobiernan a sus propias esposas, y los hom- 
bres y las mujeres gobiernan a los niños» (PG 62:158). 


La ideología cristiana, así como la filosofía estoica, con sus 
posturas humanistas y cosmopolitas, influyeron en los usos sociales 
respecto al trato de los esclavos, pero en ningún momento, ni el 
cristianismo ni el estoicismo, se propusieron cuestionar el sistema 
esclavista. La esclavitud era tan normal como hoy lo es el trabajo 
asalariado. 


Crisóstomo expuso en muchas ocasiones su máxima fun- 
damental: «Cristo no nos dio sus leyes para subvertir el orden del 
Estado, sino para su mejoramiento, y para enseñarnos que no de- 
bemos presentarle una batalla superflua e inútil» (Hom. 24, Epist. 
Ro.) Este célebre predicador sostenía que todo sacerdote cristiano 
debía tener al menos un esclavo. Como los esclavos estaban a la 
venta en ferias y festivales, Crisóstomo apuntaba que siempre se 
podría recordar dónde se compró un buen esclavo. «Recogí tal y 
tal esclavo en este festival» (4d pop. Ant. 6, 6, PG 49:90). 


Una de esas ferias rurales se celebraba en Marcellianum 
próximo a Consilinum, en la Campania italiana, donde todos los 
años las gentes se reunían para honrar a la ninfa Leucótea, trans- 
formada en diosa del mar y de las fuentes, que residía en un ma- 
nantial de aguas cristalinas que allí brotaba. En torno a ese ninfeo 
se desarrollaba una animada y concurrida fiesta a la que muchos 
acudían por el bien surtido mercado de esclavos que se instalaba. 
Cien años después de las homilías de Crisóstomo, en ese mismo 
lugar se seguía celebrando una feria, pero ahora en honor de San 
Cipriano. El manantial había sido acondicionado como un baptis- 
terio donde según Casiodoro, consejero del emperador Teodorico, 
tenía lugar un milagro. «En la mañana que precede a la noche santa 
[de San Cipriano], tan pronto como el sacerdote comienza a pro- 
nunciar la oración bautismal, el agua comienza a elevarse por en- 
cima de su altura acostumbrada. Generalmente cubre sólo cinco 
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escalones del pozo, pero el elemento, como si se preparara para los 
milagros, comienza a subir y por fin cubre dos escalones más, que 
nunca son alcanzados en ningún otro momento del año. Verdade- 
ramente un auténtico milagro». Así, al ser invocado el Espíritu 
Santo, el agua de la pila bautismal crecía como si esa invocación 
la fecundara, para dar a luz hombres nuevos renacidos por el cris- 
tianismo. El hecho «milagroso» lleva a Casiodoro a exclamar: 
«¡Lucania tiene su propio Jordán!» Pero, Casiodoro, tampoco se 
olvida mencionar que durante esos días el lugar de peregrinación 
se convertía en una verdadera ciudad, debido, precisamente, a los 
niños y jóvenes de todas las edades que se seguían poniendo a la 
venta como esclavos durante aquella festividad. (Variae 8, 33). 


El clero primitivo admitía al bautismo solo a personas 
cuyos motivos fueran reconocidos como puros, y en el caso de los 
esclavos esta pureza tenía que ser refrendada por sus amos. Esta 
disposición queda reflejada en las Constituciones Apostólicas: 
«Que se examinen las causas por las que acuden a la palabra del 
Señor, y que aquellos que los traen indiquen su carácter, y den su 
testimonio. Que sus escritos y su vida sean investigados, y si son 
esclavos o libres. Si el esclavo de un cristiano se presenta para el 
bautismo, que el sacerdote o el obispo requieran el testimonio de 
su amo, se le admitirá si este testimonio es favorable, si no quedará 
en suspenso...» (Const. Apost. VIII, 32) 


Si la Iglesia primitiva examinaba cuidadosamente las in- 
tenciones del esclavo antes de admitirlo al bautismo, tenía que ser 
aún más escrupulosa antes de consagrarlo al sacerdocio. Un es- 
clavo liberado para ser aceptado en el clero no solo debía tener el 
consentimiento, sino también un testimonio de buena conducta y 
de idoneidad de su antiguo amo. Resultaba imposible convertirlo 
en diácono, sacerdote, u obispo, sin la conformidad del amo. Las 
Constituciones y los Cánones Apostólicos, que han conservado tan- 
tos vestigios de costumbres primitivas, prohibían la ordenación de 
un esclavo si el amo no lo había liberado previamente (Const. 
Apost. VIII, 78; Can. Apost. 81). 


El Papa León I (390-461), con una Iglesia ya triunfante, 
precisó de modo canónico estos reparos. «No ha de admitirse en 
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las Órdenes sagradas a las personas que no vengan recomendadas 
por sus méritos de nacimiento o de carácter, y tampoco han de as- 
cender a la dignidad sacerdotal aquellos que no hayan logrado ob- 
tener de sus propietarios la libertad, en la idea de que la canalla 
servil no puede recibir legítimamente este honor... Con ello se co- 
meterían dos equivocaciones, pues el sagrado ministerio se vería 
mancillado por esta vil compañía y porque además se violarían los 
derechos de los propietarios, por cuanto ello implica una usurpa- 
ción totalmente audaz e ilícita» (Epist. 4, 2, PL 54:612). 


Podemos decir que Calixto tuvo la enorme suerte de no co- 
nocer el triunfo del cristianismo, pues esto le hubiese impedido lle- 
gar a donde llegó siendo «canalla servil». 


Las religiones son manifestaciones ideológicas que nacen, 
evolucionan y se transforman junto con las condiciones sociales 
que las alumbran y las alimentan, pero siempre cumplen una fun- 
ción social compleja, confiriéndole al individuo una cosmovisión 
de la realidad que le entorna y que no es capaz de explicar de otro 
modo. También le pueden brindar consuelo ante el sufrimiento y 
alimentar esperanzas en mundos distintos al real, pero sobre todo 
le imponen unas normas de comportamiento que deben orientar su 
vida. Normas que se pueden traducir en los más diversos campos 
de su vivencia cotidiana, como la alimentación o el comporta- 
miento sexual, valores que se pueden manifestar en acciones y pen- 
samientos muy distintos. En ese sentido la vivencia de la religión 
no es homogénea. Ni la interiorización de las creencias, ni las prác- 
ticas exigidas son las mismas en todos las personas lo que no im- 
pide que culturalmente se establezca una identificación entre el 
sujeto y el medio religioso que le envuelve. 


Hemos de tener en cuenta que, durante siglos, la Historia, 
cualquier historia, siempre ha sido, en esencia, historia sagrada; 
para generaciones y generaciones de hombres Dios siempre ha es- 
tado detrás de lo que ocurría. El hombre corriente no ha sentido la 
necesidad de una explicación histórica del origen de la fe, por la 
sencilla razón de que la fe misma le ofrecía una explicación plau- 
sible de la historia. 
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En ese sentido, nadie ha escapado ni nadie se escapa al 
hecho religioso, bien por su adhesión, más o menos profunda, bien 
por su rechazo en mayor o menor grado. Ni siquiera el hombre con- 
temporáneo ha podido superar la ideología religiosa que hoy sigue 
vigente y en estrecha conexión con otras manifestaciones ideoló- 
gicas sociales y políticas. 


Tampoco en todos los casos las vivencias del hombre reli- 
gloso son homogéneas, aunque en todos pervive lo esencial de la 
creencia. Es difícil dudar de la fe que anima a la mayor parte de 
los miembros del Opus Dei, pero en esencia esa fe tiene la misma 
raíz que la Teología de la Liberación, así mismo debemos creer 
como sinceras las manifestaciones de los homosexuales que aspi- 
ran a casarse según el rito católico porque quieren que su unión 
sea bendecida por Dios, todos, unos y otros, son creyentes cristia- 
nos, y es que la ideología religiosa tiende a ser plurisémica. Los 
dioses han hablado de modo distinto a los hombres de cada época 
atendiendo a sus condiciones concretas sociales y materiales; ya 
que toda religión se desarrolla de acuerdo con aquellos procesos 
que tienen lugar en la vida real de las personas: el crecimiento de 
su cultura material e intelectual. 


Las creencias religiosas cambian principalmente porque 
cambia aquella vida real de los hombres cuyo reflejo fantástico son 
estas creencias. Pero esto no significa que las representaciones re- 
ligiosas sigan mecánicamente la evolución del ser social. Estas tie- 
nen también una lógica interior en su existencia. 


De generación en generación se acumulan modificaciones 
tanto de sus formas externas como de su contenido interno, condi- 
cionando a veces incluso saltos cualitativos, que se alternan a su 
vez con períodos de evolución gradual. Así avanza el proceso de 
la evolución ideológica. Pero este proceso no se encierra en los 
límites de sólo una ideología. Su origen principal está en el movi- 
miento mismo del ser social. 


Por otra parte hemos de tener presente que cualquier reli- 
gión en su origen, especialmente si se trata de una que inmediata- 
mente se convierte en una organización definida, en una iglesia, 
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con pretensiones de universalidad, es obra no de un fundador, sino 
de toda una generación, o incluso de varias generaciones de hom- 
bres corrientes, pero también de pensadores, artistas, políticos, etc., 
que buscan la expresión más perfecta de objetivos aún no realiza- 
dos: la salvación de su alma, el mejor de los mundos posibles, la 
derrota del enemigo u otros muchos que los tiempos van modu- 
lando. 


Las religiones siempre persiguen propósitos, individuales 
o colectivos, y orientan a los humanos para alcanzarlos. Es una 
precondición de la ideología religiosa no estar satisfecho con la si- 
tuación personal del sujeto que aspira como individuo y como co- 
munidad a una vivencia ideal. La religión siempre despierta en el 
creyente auténtico el sueño de lo mejor y se esfuerza por alcanzarlo 
siguiendo las prácticas que su creencia le prescribe. Esta vivencia 
no es racional, aunque puede ser razonable, es una vivencia fun- 
damentalmente emocional. 


El cristianismo nació en una época de desesperanza, humi- 
llación e ira, tan soberbiamente expresada en el Apocalipsis de 
Juan. Algunas de las razones de su transformación de una pequeña 
secta a una «religión mundial» se pueden encontrar en la ideología 
misma de las primeras comunidades cristianas. El llamado a la pro- 
testa pasiva coexistía con una predicación de paciencia incondi- 
cional. Era el rechazo resignado de la vileza del presente en nombre 
de la bienaventuranza eterna que iba a llegar o que se alcanzaría 
tras la muerte. 


El cristianismo tenía cualidades extremadamente importan- 
tes a este respecto. Su orientación cosmopolita, su democracia ini- 
cial y su amor caritativo por el báratro social, crearon condiciones 
para la mejor articulación de la masa multiétnica de la población 
en la que surgió, independientemente de su composición de clase. 
A esto sumaba su posición leal en relación con las autoridades, aso- 
ciada con la predicación de la no resistencia y la sumisión com- 
pleta 


En la evolución del cristianismo temprano esos dos conte- 
nidos fueron cobrando forma: uno de ellos prendió entre las per- 


La integración 423 


sonas educadas de la época, podríamos decir que entre la «intelec- 
tualidad» de entonces, el otro arraigó en las masas de la «gente sen- 
cilla», esclavos, trabajadores y humildes, que abrigaban la 
esperanza del establecimiento de la justicia en este mundo, pero 
que estaban dispuestos a aceptar la creencia de que dicha justicia 
se alcanzaría en el mundo ideal del cielo después de la muerte. 
Ambos contenidos de la ideología cristiana estaban interconectados 
y juntos constituían lo que se llamó la religión cristiana, religión 
que ha ayudado y ayuda en cierto modo a la gente en su combate 
diario por la existencia, ya sea actuando como organizador de la 
experiencia colectiva, ya sea en calidad de determinado código 
moral, ya sea prescribiendo normas de obligado cumplimiento, ya 
sea como faro que señala metas ideales. 


En su origen la crítica y el desafío al orden social existente 
se combinaron con la inevitabilidad de ese mismo orden social, y 
la imposibilidad de vencerlo condujo a la unión con él. 


El esclavo de la antigiiedad clásica no servía a su amo por- 
que se lo mandara la religión, sino por el sometimiento psicológico 
y el temor a la fuerza. Sólo el cristianismo erigió la obediencia del 
esclavo a su dueño en deber religioso, en mandamiento divino. 


La ideología en general, también la religiosa, no es un re- 
ceptáculo neutro que se puede llenar con contenidos positivos o 
negativos relativos a los intereses de clase; la ideología es siempre 
una visión invertida y distorsionada de la realidad. 


En las primeras páginas de la Ideología alemana, Marx uti- 
liza un símil para explicar cómo funciona la ideología. Compara 
la formación de la ideología con la composición de las imágenes 
en una cámara oscura. «Si en toda ideología los hombres y sus re- 
laciones aparecen invertidos como en una cámara oscura, este fe- 
nómeno responde a su proceso histórico de vida... (ya que) no es 
la conciencia la que determina la vida, sino la vida la que determina 
la conciencia» (1846/1970:26). La ideología es pues una distorsión 
del pensamiento que encubre las contradicciones sociales y que 
procede de ellas. 
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La idea básica que Marx quería trasmitir es que en una cá- 
mara oscura la imagen de la realidad queda invertida como ocurre 
en la conciencia de los hombres. El ser humano partiendo de su re- 
alidad material elabora en su mente diferentes tipos de representa- 
ciones explicativas o justificativas de esa misma realidad que le 
entorna y que no es capaz de entender y transformar. Esas imágenes 
fantasmagóricas cobran vida propia en su mente y terminan por 
condicionar la propia realidad material. Se produce así un proceso 
de inversión en el que la realidad material se nos presenta distor- 
sionada por esa imagen ilusoria que de ella nos hacemos. 


El cristianismo de Pablo contemplaba como perverso el 
mundo en el que vivía y deseaba transformarlo en el mejor de los 
mundos posibles con la llegada del Reino. En esa espera tensa de 
la parusía invirtió la realidad en la que vivió e hizo iguales y libres 
a todas las personas. «No hay judíos ni griegos, no hay esclavos ni 
libres, no hay hombres ni mujeres; porque todos sois uno en Jesu- 
cristo». Esa creencia ideal, que también animó al esclavo Calixto, 
sigue esperando hoy su concreción material para que esa imagen 
invertida por la religión se afirme como cierta en el mundo en el 
que realmente vivimos. 
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Notas 


!.- En la mayoría de las obras que abordan el tema, la consigna aparece 
en latín: in hoc signo vinces, dado el peso de la Iglesia romana en este 
tipo de leyendas. 


2 - Es una expresión que surge en el Reino Unido de los años ochenta del 
siglo XX, vinculada a las políticas de Margaret Thatcher, con las que se 
asumía una sociedad donde dos tercios de la población quedaban inte- 
grados y un tercio excluido. La estadista británica sostenía: «No existe 
la sociedad. Hay hombres, mujeres y familias». 
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